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مقدمة 


فحو علم الاديان 


الانسان . في التاریخ ؛ وفكره الانسالي » حركة وماء . وهه 
الحركة والنماء لا تتکشف المعرفة إلا" في ثوب ثقافة متطورة تضم نها 
علوم الائسان . ومن مجد انسان الروم حلقة في سلملة تاور متصل 
سرمدي . والتدين موقف اسايي من موافف الق الانسالیة اي لا 
مندوحة للقافة من ان تستجلي عيره جاباً رئيسيا من جواب وجوه 
الانسان وتطوره خلال الحقب والعصور . وقد تطور اهتمام الاس 
بالدین من الايمان الساذج الى الایمان الواعي ٠‏ ثم الى البحث ني ظاهرة 
التدين تا اعتقادياً بادیء ذي بده + ثم تطور هذا البحث ينطور الملوم 
الانسانية وتمايزها حى ظهر في اطار هذه العلوم عام الاديان أو تاريخ 
الاديات الارن او تاریخ الاديان . 

يعرف (ا۔ رویستوں بیاك) مله مرمع تساریم 
الاحیان بقوله : وانه دراسة علمية وموضوعية تتناول ديانات الام 
الماضية والحاضرۃ . وهذه الدراسة تنتوخی دراسة الدپانات في ذاتها » 
راکتشاف ما یدوم بيتها من نقاط تشابه واختلاف ء و استخلاص مفهوم 
الدين بوجه عام + عير ذلك » وایضاح السمات المميزة الشعور الديي . 
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وعلى هذا فان ۾ عام الادیان ؛ مبحث وسط يقف بين التاريخ من 


جهة » وبين علم النفس وعلم الاجتماع من جهة احری » . فمن الثابت 
اننا تلفي القكرة الدينية لدى جميع الشعوب » وفي العصور كافة ء وعلى 
مستويات املضارة كلها . ولعل ما يويد ذلك اننا نجد عیادات علمائیة 
يسميها اللاهرتيون و الدیاقات البديلة + > نجدھا حيثما زالت فكرة الله 
من التقوی الاجتماعي والسياسي لتحل لها افكار أخرى » وقم مغايرة » 
مثل فكرة الدولة أو قيمة الجتمم(۱) ... 

ولعل من ابفائز ان میز ثلات مراحل کبری ي الدرب الموصل 
ألى علم الاديان . اولاها مرحلة العصر القديم حيث نمد ان ظهور الفکر 
الفلسفي يحدوّد شين فشيتا نوعاً من الوعي الافتقادي بالمشكلة الدينية . 
وقد ازداد اهتمام الباحثين بہذہ المشكلة في العصر الوسيط يوجه حاص 
وظهرت في إثر ذلك مرحلة المذهب الفعلي الحديث وما مجم عله من 
ارتکاسات في صدد الدین . واخیر؟ جاعت مرحله النطرة المديئة الى 
شوون الانسان » وبا شرعت العذوم الانسائبة تشق طریقها في جال 
العرفة بدءا من القرن التاسع عشر ؛ ولا تزال . 

قفي العصر القدیم ء جاء باحثون بأو صاف تفع في منزلة بين منرلتي 
الشله والابمات حول الظامرات الديتية الاسطورية . فقد عي 
رهیرودوت ) و زپوزانیاس ) بالعقائد الدينية السائدة لدى الشعوب 
<< (1)0ء دويستوت بيك : ممجم الاديان - الاقتباس الفرني بقلم ( سرج 
حوتان) تااس موعع8 , باريز +۱۹2 . مادة تاریخ الاديان . 
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الى درساها . واعتبر (افيمر ) صفصفطبع الذي عاش في صقلية 
في القرن الرايع قبل ايلاد أن الآلحة والآلحات اليونائية هم الاوك والابطال 
الذين آفهم اتباعهم العجبون بيم بعد وفانهم . وذهب (كرفوفان) 
و (هرقايط ) إلى ان الاسطورية تعبير رمزي » شعري أو شعي ۰ 
ی ظاحرات الطبيعة . ومشی (ابیقور ) و (الرواقیون) في منحی 
تأوبلات ريبية فوية . واستطاعت ر الافلاطونية -- ابلديدة ) ان تستخلص 
مذعباً توحيدياً من الشرك القديم . وکتب كثيرون من امثال (شیشرون ) 
و (لوسیان) و (بذوتارك) عن الآغة » ولا سيما آفة العام اليو اي - 
الروماني » وقد عدرفت الديانة الرومائية بألا دیانه تعٰی بالشعائر اكثر 
من عنایتھا بالعقيدة . ويلغ الایمان المسيحي في اوربه شأوآ عظرما في 
العصر الوسيط وعصر النهضة . وكان من ثتيجة ذلك التعصب والاعلاں 
عن ان جميع الديانات » ما عدا المسيحية ء ذات اصل شيطالي ء ولذا 
فاما عقائد زالفة كاذبة . ولکن العناية پالشکله الدبنية في العصر الحدیٹ 
اخحلت تستد وتقوى . وقد بدأ كثير من الباحثین ني القرد السادس 
عشر بتتيع ديانات ابتدائية كثيرة ۔ وعمد اللورد ( هربرث دي شربوري) 
De Chertbury‏ بر و ډلوك) و رانطوني كولتز ) مماامت .م 
الى تصنيض الديانات على اختلاف انواعھا . وأخذ البشرون ء ومنهم 
-رکاری) رومت ء بدراسة کتب اطند المقدسة وبترجمتها . وذھب 
رلافیتو ) سككس الى التفريبه بين الدیانات الابتدائية وبين عیادات 
العصر القدم . وأكد (د. بروس) 6م«وم8.ط أن من اہانسائز 
لحري اصل الدرن في سلوك الانسان فغدا رأيه منطلق الدر اسات الدينية 

۷ 


و الوضعية ٤‏ في القرن التاسع عتر ) وقد رفدتها » من جهة آخری ٠‏ 
المذاهب الفلسفية . وعندما ترجمت الراچم العينية استطاع العلماء فلك 
ألغاز أوابد احضارۃ الفرعوئية والحضارات الاشورية س البايلية ... 
ودبج الاب (دوبوا) تنماہط اء وقد توفي سنة ۱۸4۸ ء أول دراسة 
موضوعية عن ديانات آفند . واسهم ( رويرتسون سميث ) طانع8 .8 
والسير (جون قریزر) عع۳ .3 و (ماكس موظر) مالف عفاد 
اسهاما كبير؟ في اواعر القرت النصرم بتتمية هذا النشاط و العلمي + 
اعرد اسهام (هردر) و( شیئر ماخر) و (کالت) و (فخته) 
و(هجل) و (ماركس) و (کونت ) ۰ >ختلف نظریاہم الفلسفية 
حول السألة الدينية . 

ومن هذه ابلهود والتأويلات المستندة الى طرائق سی ؛ پرزت 
اتجاهات فكرية مختلفة . ققد وجد (عاکس مور ) » وهو عام لغ » 
ان الدين مرض لشوي . وأعتير » مع خلفائه » أن الاتخلاع صل ائدین ء 
وان الدین لیس سری العکاس عجر البشر الطريعي والاجتماعي . وذهب 
را .تلور هاسع إلى ان اصل الدين لا بعشل في الترعة التعويلية ۰ 
بل في الئزعة الاحيائية الابتدائية ء ورأی آحرون ان الاصل هو انطو طميةء 
وهذا ما ادی په » بوچه خساص ؛ كل من ( روبرتسون سميث) 
و رس . ریناخ» طمصامع .8 . آما (غريزر) قافه يعتقد أن اصل 
الدين هو السحر . بینما جد ( دوركهايم ) أن اصل الدين هو الاوامر 
الاجتماعية ٠‏ ویری ( ليقي سبرول ) أن الاصل ماثل في علم النفس 
لمعي , وقد عي الباحدون » اكثر ما عدوا ء بتحلیل الديانات الابتدائية 
۸ 
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لاعتقادهم بالا تشتمل على امام الاساسية في كل قدین :القلسی ۰ 
ابو + الانا » وان ٹم يتفقوا تماما حول ما یقصدون بالصفة الابتدائية 
اي نصف الجتمعات الاسائية الاولى. وعندهم أن معرفتنا باسطوريات 
الشعوب العريقة في الفدم تیج لنا ملاحظة اشکال دينية رثيسبية : الديانة 
السماوية . ديائة الشمسى وعبادة ا حیوالات (وهي تير مرحلة الصیادین 
والمحاربين ) » عبادة الشياطين ( وهي نتجه شطر الارض بدل السماء » 
رتعی باللصب وبالاحيائية » . وقد ذهروا الى أن موٴسسي الدیانات 
يمثاون مرحلة واحدة من مر احل التطور» على الرغم من ظهورهم في بیتات 
ممتلفة » وغد جاء بعضهم ( زرادشت ء بوذا ) لابضاح التقاليد المحلية 
وتنسيقها او تنقيتها » كا جساء آخرون » على العكس ( أبراهي ۰ 
موسی ء الانبياء » محمد ) لیحملوا الوحي الى الناس الضالین في عام 
غير ذي اتجاه ۰ وقد جاووا بفكرة أله واحد ودعوا الى الفاظ على 
وحدائية الله في نقالہا۔ واما (پبوع - السیج ) فقد حسہوا انه جمع 
في شخصه ما هو مقدس أشي > وما هو مقدس انساي . 

وقي العصر الحديث ۰ رفض بعض الباحلين افساح المجال للندين . 
راستعاض بعضهم عنه في الواقع بعبادة علمائية ( عبادة كائن أعلى + 
او عبادة الشخصية السياسية ) او استعاضوا عن الدين بفلسفة اجتماعية 
سياسية أو عرقیة صعّدت ورقي بها الى رتبة عقيدة آمرة فاهرة لا تمس . 
راسهم المذهب العقل الحديث كذلك ني نمأۃ فرق شی واواد ذات 
صیفة دينية عتلاشية لم يبق” منها الا ألوان زخرفیة » واحيانآ لم یق من 
ندينها سوم عقيدة غير ذات ملامح مشخصة . وقد وجد العلم الحديث 


۹ 


تسه على حصام مع الدين > وذلاك حین غزا العلم میادیں کان فادین 
سپ اله وحده قادر ء لفقدان العرفة العلمية ؛ على التهوض بشوونها 
وبتأوباها . والامر المهم في هذه الحصومة بين الدین والعلم الحديث برجع 
انی أن القوائین الي وصل اليها العلم ثم تبق جرد نتائج في ثطاق العرفا 
التطورة ء واھا اتخذت مبادىء يود فریق من الناس »هم انصار الثر عة 
العلمية الموسّعة : آنخاذها ینبوع سلوکهم وموثل حلاصهم . ومن الثايت 
أن عدم ثوافق العلم والدين » أو استقلاهما الذاتي ۰ ما برسا مخضعان » 
في اغلب الاسیان : لاعادة التظر . 

وني وستنا القول » يوجه الاجمال » اه الشکلات الدينية تلقى 
في العام الحديث مواقف خخصومة نظرية » او اصطناع اللامبالاة ؛ 
واحياناً مجوعاً عنیفاً صرعاً . ولكن العاطفة الدينية ما برحت ذات قوة 
يلجا اليها السياسيون انفسهم في احوال الازمات کالفشس وا حروب 
لاستعادة ثقة اللماهير » أو لاستنهاض هممها ء رلو بدت هذه العاطقة 
احياناً في شكل مشتق هو شكل وثئية جديدة او في شکل تطلعسات 
مصعّدة تأعد على الدياناث التغليدية عدم اتفاق بعضها مع بعض اتفافاً 
تام . وهذا الواقع الراهن بیسّر نمو علم الاديان يمازية نمو العلسوم 
الانسائية عامة » أو عبرها. وان تاريخ الادیان ليمضي شطر علم 
الاديان » وتزداد سمته العلمية رسوخاً بعد احجامه عن المشكلات 
الميتافيزيائية والمشاغق اللاهوتية . وي ضوء هذا التطور الوسیع امکن 
اعتبار الديانات الراهة > قدعها وحدیٹھا . بل اعتبار العقائد الدينية 
كافة پوجہ عام ۰ اشکالا” ختلفة من الدین » الدين يالذات , معت بات 
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في حکم المقرر ان الدین قد لازم نشأة الحضارة > وبدا على الہ حصلا 
من التصال الي تميز الفكر الانسائي » حى أن من العسير » على مسا 
يبدو ء أن تفترض وجود مجتمع غابر نحلو من التدين ٤‏ الا" اذا اعتبراء 
متسماً ل واعشاهه سب پاللاهة او المجز . 

اما دراسة الدہن فیمکن ان تنطلق من احدی وجهي نظرهما : 
وجهة النظر الاعتفادية » ووجهة النظر العامية والتارينية . يقول ( فان 
در أوو ) ##دصمآ نعل عولا : و أن ما هو موضوع في نظر الد 
يصبح هو المحمول في دراسة علم الاديان . فاللہ هو الذي يعمل في 
نظر الدين بالنسبة الى الانمان . اما العلم فاله لا يعرف إلا" عمل الانسان 
بالنسبة الى الله . وان العلم ليعحز عن الكلام على عمل الله 6 (۱). 

وبتول آحر : أن وجهة النظر العلمرة » والثاریخیة العلمية ٠‏ في 
دراسة اكتدين تنطاق من تفحص الشمور الديني وظواهره بغص النظر 
عن الابمان بالعقائد الدينية ء والبدء بافتراض ال الباحث يف عوفف 
حیاد حيال الدبانات عند دراستها دراسة موضوعية » فينظر اليها على 
اما اشکال متباينة من عاطفة التدين » و بحاول ایضاح ششاأنها تار يفيه > 
ورسم دروب تطورها ؛ وتبيان اثر ذلك في ناء الفكر الانساني وتطوره ؛ 
فيلقي نورا ساطعاً على حياة قيمه واهدافه » ويعين على مدید وافسع 
الوجود الانساني ا حاضر > ويفسح المجال امام استجلاء امکانات الفد 
القريب أو البعید . 
<< (ا) ج , فان در لوو : الدين في ذاته وفي لواہرہ . ار جمة الفرقسوة 
بقلم جاه ماري 888 .1 بار ز ۱۹4۸ ص ۹ء 

۳" 


بقول رجان باروزي ) ستھ .3 : م أن تاريخ الاديات دراسة 
علمية موضوعية نتناول اديان العالم الختلفة » الغابرة وا حاضرة ؛ غرضها 
دراسة عدہ الاديان اولا" . والعمل ثاثیاً على كشف ما بينها من تشایه 
وتباين بغية الوصول الى دراسة الدین بذاته » أي ميزات العاطفة 
الدينية 1(6) . وقد ألمتا الى نشأة هذا العلم الانسافي ۔ ولا سيما في اواحر 
القرن التاسع عشر + وقد لقي مقاومة شديدة من مثلي اللاهوث المسيحي 
ي الغرب »(۲) الذين کانوا يرفضون أن يطرحو! على صعید واحد ما 
يعتبر حقیقة دینیة وما هو صادر عن ديانة : الحقيقة المازلة والحقيقة 
اللامئرلة . ولعانا عد هدا النقاش ذاته حیتما توجد کلیات للشريعة ال 
جانب كليات الآداب والعلوم الائسانية ء وهذه الكايات الاخيرة تقدم 
الروم لتاريخ الاديان اطار؟ سويآ وجال ازدهار وتعمق )0‏ 


غير ان الماركسية) + من ناحية اخرى ۰ وهي تنمي اغراضص 
تاريخ الاديان ء لا تتکر هذا الاريخ » بل تاجأ الى دراسة الاديان دراسه 
علمية مقار نة لتبر هن على بطلان ما تدرسہ وتو كد أن الدین افیون الشعب . 
و الماركسية ) ترفض في ا حق ان تکون الندین صقة نوعية میزة ما دام 
الحادث الديني ذاته بنية فوقية يفسر في نظرها بالعامل الاقتصادي اولاٴء 
والعامل السياسي والاجتماعي انیا . 


(۱) جان باروزي : مسائل تاريخ الادیانس باريز ۰۱۵۳۵ 

)٢(‏ مارسیل سیمون 0ت5 .16 : مجال تاریخ الادیان وطرائقه 
( الموسوعة الثرنسية الجلد ۱۹ من من ۰۱۱ ۰4۰ ۰6۱۹4 

(۳) اس ( البرت ريفي) ملظ .۸ سنة ۱۸۸۰ كرسي تاريخ الادیان 
بي هو مهد فرتسه ع وتعاقب عليه علاء اجلده منهم (الفريد وآزي) لقاما .4 
و (جات باروڑي) ... :2 
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ویو کد (مارسیل سيمون ) ان هذين الموقفين » موقف اللاهونيين 
المسيحيين في «الفرب ) » وموقف الماركسيين » ليسا سوى موقفين 
أقصيين ۸ نما تمو تاريخ الاديان نموا واسعاً » ولا سيما منذ مطاع القرن 
العشرين » وبوجه أحص ۰ منل استخدام الطريقة الفنومنولوجية کا جاء 
بها (هوسرل) مثلا" » والي استخدمها في علم الاديان » اول مرة» 
العام (ليهمان) ما والعالم (ج . فان در لوو) ومثلاٴ 
في و کتابه فتومتولوجیا الدين » ۱۹۳۳ء ثم اتسم استخدامها اتساعاً 
عظیماً » ومثلا" لدی (رودلف أوتو) 00 .۸ و (جورج دومیزیل ) 
Damê‏ .0 ولي عوث العسلامة (مرسيا الياد) Miron lide‏ 
ربحوث ( يواغ ) هعد وبحوٹ الاستاذ ( بوخ ) طس5 الخ .. وان 
تاريخ الادیان العلمي یرغض ان يكون خادم اقلاهوت مثلما تأنى العلوم 
الائسائیة » والفلسفة العاصرة » پوجه عام » أن تكون شادم العلم 

الوضعي . 
أن تاريخ الاديان قد يسلاكء في در اسة الوادث الدينية. اکثر عن 
سبيل . ففي وسعه ان يدرس الديانات المعينة من حيت صلتها بوسطها 
اللحاص وبنموها في ملابسالہا التارییة . وهذا هو بالعی الدفیق سبيله 
بوجه عام . ومن ابفائز دراسة ا حوادث الدينية باعتماد ضرب من الفطع 
الافتي خلال الادیان الختلفة لاستخلاص البنيات الاساسية المشتركة ء 
والاشکاله الرئيسية الاولى » في کل حیاۃ دينية » واستنباط دلالتهسا 
العميقة من خلال التنوع الكبير في الظاهرات الدينية . من ذلك مثلاة 
دراسة مفهوم و المقدس ٤ء‏ و فكرة الله ء و الاسطورة » ؛ والشعائر» + 
۱۳ 


و القربان ۶ ۰ و التصوف »۰ الح. وعلى هذا اللحو يحلل الباحث 
الوادت الدينية « بغض العارف عن موقعها في الرمان وقي المكان » وعن 
اماتا الى وسط ثقاقي معطى ۵ . 

وبعبارة اشعری » قد يستحدم تاریخ الادیاد طريقة الفلسفة الظواهرية 
ا( فاوماولوجیا ) وقوامها بالاصل دراسة الظظواهر کا هي معطاة في تجربة 
الشخص الباشرة دواسة وصفية خالصة سعياً وراء تجاوز عذه الظواهر 
او الحوادث لكشف عن اليثية ابهائمة فيها » وهي البنية التي ملاك زمامها » 
وتسيطر عليها ء بوعي او بدون وعي + اي انبا لباب التجربة الي یمن 
على تجليها . فهذه الطريقة تخض الطرف عن العناصر الدأریخیة والمكانية + 
أي انها » بحسب تعبير ( هوسرل ) ۰ و تضع العالم الخارجي بين قوسين ٤۔‏ 
عتخرجه عن دائرة الاهتمام » وتعلق الحكم بشائه » ولا تنظر الى الضروب 
الختلفة لتجلي و حال نفسية » إلا باعتبارها وجوهاً كثيرة من و فط ۾ 
واحد . ان ( هوسرل ) متلا“ يضم الله خارج الدائرة باعتبار أن الله 
موجود متعال يمكن اعادة بنائه من حيث هو موضوع شعوري ۽ أي 
من حيث هو موضوع حال" في الشعور ء مباطن فيه . ومن ثم ع تظهر 
الط قة الرئيسية بین التعالي والحاول : الموضوعات المتعالية هي الموضوعات 
المكانية » والموضوعات الحالّة هي الموضوعات الزماتية . الاولى خارج 
الدائرة + والثافية داخل الدائرة . الاول يقم علپها تعلبق ا حکم ء والثانية 
موضوع للبناء . وعلى هذا يستطيع الشعور ان یتناول موضوع اللہ من 
حیث هو موضوع حال" فيه ء او من حيث أنه شعور بالمطلق ء او 
ساول المطلق فیه, وهذ! ما سماه (ماکس شيار) بعد ذلك في فنومنولوجیا 
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الدین باسم + الخاود قي الانسان 4 . ويرى (شیلر ) اننا اذا ودنا بين 
حع الموضوعات الخالّة الطبيعية والاخلافية والدينية لم يبق مة فرق 
بين دراسة الله باعتباره موضوعاً حالا"" في شعوري وبين دراسة 
الكرمي او المنضدة او القلم باعتبارها مواضيع حية في الشعور او بين 
دراسة الحياة وانحجل وتأثيب الضمیر (۱) . 

الطريقة الفنومنولوجية في تاريخ الادیان تعيد آذن بناء سوضوعها 
نی الذھن » وتطمح الى باوغ بنیات كلية لا تملكها الدیانات العينة اذا 
ما نظر آليها على الفراد . وقي وسعها بعد إن تستخدم على هذا السحو 
مواد التاريخ وان قم الباء آلذهيي توضوعها » في وسعها تفسير 
الوادت ذانها في ضوء بنيانها. اما نجهد متلا" لاعادة بناء الغنوصية 
فيما وراء دراسة الغنوصيات . وقد انتهی (هوسرل» الى ان الدين 
جزء من تصور العام في الحضارة. ولم محدث ذلك ابان العصور الحديثة 
وحدھا ۽ پل كان موجوداً في الحضارة الیوانیة . فقد كان الموقف بالنسبة 
لالة وانصاف الالمة والشياطين جرعءاً من الموقف العام في اخضارة 
اليونائية » ولكن الآفة لم توخذ على الها تصوو عثالي + بل كانت تعبتر 
عن وجود قوى اسطورية ختلفة» أو ٹرمز ا ی موضوعات طبيعية في العالى» 
وهو ما بحدث في كل دين يقوم على آلمة خاصة لشعوب معیة لا تطرح 
اية مشكلات نظرية . ان للدين الاسطوري جذوره في التاريخ » وهي 


(۱) د. حسن حتفي 4 فيئومنولوجيا الدین عند هوسرل ( مجلة الذكر 
آلماصر ب العدد وس موز ۱۹۷۰ ص )1١‏ . 
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ترثبط بالتكيف والتوافق مع البيشئة . وهو الدين الدني درسه علم 
الاجتماع ۔ ولقد ظهر هذا الدين ايا في الحضارات غير الامريكية » 
كالحضارات الشرقية في الصين وافند ٠‏ فهي حضارات مرتيطة بغايات 
عملية ونقوم في تصورها الكون على الدين الاسطوري . وما العام في 
التصور الحندي إلا" جرد افتراض لاقه لا يخضع لعلم عقلي موضوعي . 
وائعام في التصور الصيي + بل وقي التصور الروثائي حى عهد (صولون) » 
عالم ڈائی شخصي يقوم على تشخیص الطبیعة . اما الحضارة الاوربیةء 

فعلى الرغم من خلطها الفلسفة واللاهوت ۰ كا وضح في الفلسفات 
الحديئة ء فانها استطاعت تحويل الدين الى بحث نظري حالص نی 
اصبح الله هو العقل الشامل ء » يظهر من خلال الانسان في جربة ذاتية » 
ويتحول الى مثال کا حول العا م ایضاً إلى متال » او کا حولت الطبيعة إلى 
ریاضیات على يد ( غاليله ) . لقد استطاعت الحضارة الاوربية تحوبل 
الدين الى علم شامل ۰ والله الى منطق ۰ واعطت لكل توبات الدين 
معاني مستقلة يمكن التصیر عتها بصورة خالصة كملامة ابلذر التربيعي في 
ابر .... الله ٠‏ في نظر ( هجل ) » هو العقل في التاریخ ٠‏ والتاريخ 
جنوي على العلم الشامق ضمن السار العام لتحویل العام إلى مثال » 
رهذا المسار قد بدأته الفلسفة بتحويلها الله لى منطق حى يصح حاملا" 
( اللوغوس ) المطلق ‏ 

على هذا النحو يصف ( هوسرل ) الشعور الاورلي وکان الله يقوم 
على رأس اہاصاعة الانسائية ‏ اللہ هو عقلالیة العاغ والتاريخ مما تتحد 
فيها الدوات العاقلة من اجل انتصارها على الاوت . ويظهر الله من خلال 
15 


اباماعۃ البشرية دلیلا" على كاها ء و لیس اللہ هو جموع الوادات > 
بل الکمال الاول الموجود فیها . الله هو غایة الانمانية طبقاً للعقل 
الاول . الله هو مركز كل المونادات ء الله هو الأحد اللانبائي > املياة 
الكاملة في الشخصية الانسانية والوجود الطلق . وعثا يلحق (هوسرل ) 
یا ذهب أليه من قبل (كانت ) و (هردر ) و (ليسنغ ) من اعتیار إن 
اللہ هو مسار الحقيقة في التاريخ » وان الارادة الافية تتحقق من خلال 
تقدم التاريخ + وبقوانينه » فلا فرق بين العناية الالمية والتقدم البشري + 
مثلما يلحق من ناحية اخرى ؛ ( هجل ) لان الله لیس فلا بقدر ما هو 
صيرورة وغائية »> وليس ثمة وجوه إلا" لعملية أو مسار أو لالوهية قق 
مسپاء وکان الاله شبه المجسم الذي رفضه الوعي الاورني في الد 
یظهر من جدید ني صورة عقل مطلق في المنطق أو في التاريخ » ويصيح 
الدافع المحرك في الفكر الحديث للبحث عن القيقة مثا نظريا حالصا , 
لقد كان العام المولندي رج . فان در لوو) من اعظم مثلي الطريقة 
الفذومنولوجية في در اسة الدين . وقد مشحها صیفتھا الدرسية في كتايه 
الكبير الملمع اليه » وقد نشرت ترجمته الفرئسية سنة ۱۹۰۸ . وفي الدرب 
ذاته سار العامة الروماني الاصل ( مرسيا الياد ) في مولفه الكبير و كتاب 
تاربخ الاديان » وقد نشر في باريز سنة ۱۹۹ وئناول فيه حول صور 
المقدس ( مورفولوجیا القدس ) به والسماء ( الشعائر والرموز السماوية) » 
والشمس وعبادانها » والقمر والتصوف القمري ؛ والياه » والاحجار 
القدسة » والارض والرآة والحصب » والتبسات أو رموز التجدد 
وشعائره ؛ والکان المقدس » والزمان المقدس ء واسطورة العود الابدي» 
ك۷ 


روظیفة الاساطير ۰ وبتية الرموز . کا ج هذا العلا مة النيج ذاته في 
ساثر كتيه ومن آهمها كتاب و القدس والعادي ,(6۱, 

وقد استمرت عتایة المفكرين العاصرین ببحث المشكلة الدينية ےتا 
, علمياً » خالصاًء أو يريد ان يكون خالصاً. ففي سنة ۱۹۷۰ تشر 
الفیلسوف ( ريون رويه ) ۲رس .۸ كتاب و أله الاديات ١‏ اله العلم ٤ء‏ 
وأشار فيه إلى الازمة الفائقة الي متازھا في الغرب اللاهوت والاظرة 
الاعتقادية > ورأى ان الدیانات ء التقفيدية ؛ الکبری السائدة في العلل 
من جهة اولى ؛ والماركسية والادية الحدلیة من جهة انية : والذهب 
الانساني الذي لا يعترف بوجود الله سواء أنظرنا الى هذا المذهب قي 
صورته الوجودیة ام غير الوجودية » فمن جهة ثاللة» کل اولك يخطىء حيال 
العلم المعاصر . فالديانات التغليدية تفقد تماما التکیف مع النظرة العلمية 
الى العالتم . والادية الماركسية نظل متمسکة پاهداب علم القرن التاسع 
عشر . والاهب الانساتي الملحد يحفل بتراكم المفارقات لانه بخلط في 
تطاق الانسان الاعان بتصور عالم الاشياء . وبخلص ( رويه ) من دراسته 
لفهوم اللہ من زاوية العلم الماصر والسبرئتيك ونظرية الإعسلام 
وائیکروفیزیاء وعلم الكون إلى أن الله هو (س) » البدأء وحدة 
العالم ء سند الكائنات ۰ الشامل ... اله و ما ورام الاسماء ». 

وعلى خلاف ما يذهب اليه (رويه) » بری «میشیل ميسلن ) 
لوم .34 في كتابه الذي نشره سنة ۱۹۷۳ وعتوائه ۾ من أجل علم 


(+) سننشر قریباً تر جمته العريية . 
م۸ 


الاديان : ان و الانسان الديي ۾ ظاهرة كاية الانتشار » ولكديا ظاهرة 
افسائية تتألف من مزیج غريب يضم الانسان ني واقعه المعاش ؛ وباعتبار 
نيء ما جاوزه ويعلو عليه » وهوالمقدس ء القدس العاش » وان دراسة 
هذه الظاهرة تنتهي الى نوع من الانتر بواوجیا الدينية قد یکون الصمت 
ایتها القصوى . 
أن الظاهرة الدينية ظاهرة مدركة عبر تنوخ التجارب الي بضت 
بپا شی الثقافات الافساذية . والانسان الديي ظاهرة كاية الانمدار » کا 
تا ٤‏ وهي مزیج غریب بصم بآن واحد الانسان باعتبار بعده ايء 
والحمعي » منظور؟ اليه في الواقع الماش والاصیل لکل ابداع مسن 
ابداعاته » وباعتبار شيء ما يبدو انه يجاوز الانسان ء والانسان یمتبره 
واقعاً متعالياً ٠‏ هو المقدس . ویری (میسان ) ان ما چب علينا تحليله 
وفهمه في علم الاديان هو جملة العلاقات الوثيقة الي تستطيع + عير 
التاريخ الائسانی كله » ان تر بط الالسان بهذا الواقم الذي یعتبره الانساد 
اسمى منه ء وتبيان اسباپ هذه العلاقات وتأثيرها في الوك البشري . 
فاذا شاء فریق من الباحثین البدء بتعریف الدين قبل دراسة علم الاديان ۽ 
اجاب ميسلن ) بأن تعریف الدين لا یکن ان یکون إلا" تعريفاً تقر ییا » 
تعريفا لا يطابق موضوعه ؛ لن كلمة دين تشتمل على وقائع جد متباينة » 
وينجم عن اضمار ایة میتافیز ياء في تعريف الدرن تزييف کل بحث علمي 
في هذا المجال . لذا يجب الانطلاق من التجربة الانسانية » تجربة الانسان 
عن القدس » وهذه التجر بة لا تنال إلا" بواسعلة منظومات تعبير نظرية » 
نصورية » شعائرية أو رمزية » وهي » كلها » من حيث طبیعتھا ء لغات 
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انسائية . ان طالفة من التفاسیی امر ضروري لا بد منه لفهم هذه اللغات 
المختطلفة اي بها يعبر الانسان عن علاقاته بالمقدس ويرمي الى دفع القلق 
الاسامي الذي يتهدد وجوده اللاص > وهذا القلق يتشأ عن وجوه 
الانان في کون دفم الله دنم بل » کا يفول ( هيلكر ) » کون 
قف الانان فيه وأسلم للموت . وکا عجز عن معرفة حلم حا إلا" 
يالكلام الذي یمرب به عنه الخالم في سال یقظه » كذلك فان لا تمرف 
القدس إلا" من لال الافسان الذي يعرب عله . وبديبي أن الانسان 
انا یمرب عن القدس عنام وأساطير ورم‌وز لا يشعر با و الانسان 
الدینيی » إلا باعتبار انبا سيبل من سیل الکلام واتفریب والاشارة 
تتفاوت مواءمتها لموضوعها . الها ليست إلا" كتابات انسائية تنقل واقعاً 
بظل ؛ بذانہ » شتفي عن الانسان الى حد كبير او صغیر ء ولكن الانسان 
يود ء برغم ذلك ء ان یربط به عمله . وعل هذا يمكننا تعريف المقدس 
بأله علاقة . 

ويتجم عن ذلك أن من الواجب الہ میز في كل قعل دييي حركتين : 
ادراله الانسان المقدس باعتبار المقدس واقماً موضوعیاً ومتعالياً من خلال 
تجربة عقلیة أو الفعالیة ء شعرية أو رمزية + من جهة » ومن جهة أخرى ؛ 
تعبير الافسان عن هذا الواقع اذ تجعله امرا ابلا للانسان . ذلك ان هذا 
التعبير الذي يصوغه الانسان ني لغات شى لا يقتصر على و صف ادس + 
والقدس مرضوع خارجي عن الانسان : بل يشهد في الوقت داته علي 
علاقة قائمة بين الانسان وبين شي آخر » والانسان يعي ان بامتلاكه 
۲۰ 


الخاص لذاله الشي + حور حياته ذانبا . وعلى هذا ندرك إن كل معرفه 
المقدس هي تجرية تتناول قدرة اعلی من نظام الاشياء الطبيعي . وهذه 
القدرة حول کل ما تتجلی فيه » الانسان » الخيوان » الشيء ۰ وتخداد 
حيال اها موافف انسائية شاصة : حبء خوفء رغبة » امتلاك . 
وعلى هذا يبدو اشعاع القدس بآن واحد قافا وشطر . وان اول وظيفة 
من وظائف الشعائر ء والشعائر ميتكرات انسائية » هي انها تود استرضاء 
القدس . وینکشف بذاك ایهام الظاهرة الدينية . وینجم عن انشا لا 
نستطيع إدراك اللقدس إلا حيعما نلقاه » في وجود الانسات ذائه » ان 
في وسعنا إن سداد مخومه بتحليلات من اللمط اللغوي والناريخي 
والاجتماعي . واذ ذاك ندرس تلف اللقاءات الي مت » خلال التاریخ + 
بین الانسان وبين القدس . وي مکتتنا ان د می لتسایل تلف اذاهب 
في التصور الديي » وان نظهر » على هلا آلنحو ء اہغانب الانساني » 
التشبيهي في كل مذهب منها . ولکن ما فد رکه عندئلر » وعبر الاجوپة 
الي اضطلع بها الانسان لتهدثة القلق في شروط وجوده وتلفیف مرارتا » 
انما هو الندس العاش ء وهو مقدس امتلكه الانسان في زمان معطى : 
ومكان معين » والذي ينتج التعبیر عنه ؛ اكثر ما ينتج » عن الثقسافة 
الاصلیة للانسان الديني . ولذا يتعذر وجوه أي دين يمكن اخضاعه للتحليل 
العلمي » وكل ما يوجد إن هو الا" التجارب الدينية المتعددة الي قامت 
بها البشرية . وليس بجائز أن نسلخ الدراسة العلمية الي تيدف ال فهم 
الانسان المقدس ‏ الموضوع عن دراسة الائسان الذي هو فاعل العبیر 
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ذاته عن مثل تلك التجر به(۱) . وعلى هذا المذوال لا حصل البتة على غير 
انكاس عن المقدس ؛ انمکاس لا يكاد بنجلي وسط اختلاط احواله 
الاوك الفردیة والجمعية للانسان الذي لا يقر على حال ء» ولکه دوب 
يثاير على البحث عن مطلق متعال . ويبقى من النابت » برغم ذلك ۔ 
اننا في نهاية جموم التحلیلات الي تتناول ا حوافز و احوال السلولك الددييي ؛ 
اننا تصل الى ذواة لا ترضخ لأي مسعى من مساعي البحث الانسائی . 
وهي تولف العامل الاعظم في تركيب الانسان الدييي » العامل اثیر 
لنوعیته وهو يربطها بشي ء متعال » المقدس . وهو الواقع الذي لا ينال . 
والدي يدرك موضوعرآً في تعدد العقائد والعيادات . 

ان دراسة هذا الانسان الديني ٤‏ بالرغم من اتفتاحه على السر . 
تولف فرعا مهماً من فروع العلوم الاقسانية » في الوقت الذي تنادي 
فيه هذه الملوم بانها تقدم عن الانسان تفسيرا شاملا“ . ولذا ينيغي دمج 
علم الاديان دجا طبيعيا ماما في المقال الانساني عن الانسان . وقد تکون 
عبارة علم الاديان ترجمة غير مطابقة للكلمة الا مائیة وصعوواب8 ممتهتامع 
عست التي استخدمها رماکس موللر) ستة ۱۸٦۷‏ للمرة الاو 
وکان (۱. بورتوف ) عامط .8 يدعو قي فرنسه ؛ قي الوقت 
ذاته ؛ تقیام » علم پالعناصر البي ما زالت میعثرة والي قد ندعوها للمرة 
الاول بامم علوم الادیان 6۳(۰. ولكن التقليد الخامعي الفرنسي ظل 

(۱) رھدا ينغي بالطبع ما تذهب ابه الديانات السباوية » ار بضها » من 
القول بالوحي الذي يتعمل على حرفية الألفاظ المصاغ فيها . ومن شأن النظرة 
الامانية اقكار هذا اللفي . 

(۷) ۰.۱ بورلوف : علم الادیان ~ بار ۱۸۷۰ء 
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متأثرآ بالنظريات الوضعية وظل يرجح خلال زمن طويل الكلام على 
تاریخ الادبان» ثم على الاريخ المقارن للادیان٤؛‏ ویشیر بذلك الى تقد 
جلي نعو محلیل أكل لاوقائع الدينية . وعل الرغم من ان هذه التسمية 
نيدو نا اليوم ضيقة باسراف ۰ فان من الواجب ان شير إلى ان عسلم 
الاديان يتبع تاريخ الادیان » أي يتبع المعرقة الاختيارية بالمقدس 
العاش + وهي معرفة نتحفق بده من در اسات علمية دقيقة الجميع الاشكال 
الدینیة المعروفة » في الوقت الراهن من حياة البشر وي مخعلف احسوال 
حیانہم الغابرة الي ممكتننا الوثانق التاریخیة من الاطلاع عليها . أن تاريخ 
ديانات الاقوام والشعوب والنظمات الدينية يستجيب افهوم وضعي 
وتأريخي . وهو يبدف الى تبيان تطور الاعتقادات والشعاثر > والعقائد 
والوسسات . ولکن ميزات هذا التاريخ » بالرغم من أهميتها وخطرها » 
لا تنطي حقول سلوك الانسان الديني كلها . فليس بكاف ان يصف 
تاريخ الاديان مختلف التجارب الدينية للانسانية ء ولا بأن يقارن بعضها 
ببعض في صعيد التطور التاريغي وحده . ذلك ان من المتعذر فصل هذه 
اخوادٹ انار يخية الي قد یحصیھا تاریخ الاديان و بصتغها ويقارمما وشداد 
وضعیا في الزمات والمكان » فصلها عن الانسان الذي پستخدم ناته 
الئفسية والعقاية الخاصة ابتفاء الاعراب عما يتصور في الغالب أنه شيء 
پسذر وصفه . وماكل تعبير عن القدس الا" تأويل انساني . مثال ذلك » 
العلافة الاساسية ااتالیة الي بظهرما تحليل التعابير الرمزية بوضوح : اد 
كل اطلاع على الاسرار الدينية » انكل تقديس ء هو أمر تاریخي لان 
الوحي الذي يحتازه الانسان منذ قيامه يتجربة المقدس » انما یصبح تارعاً ء 
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لانه ير صع ذاته فيه بوعي جلي إلى حد كبير أو صغير . ومهما تحلٹ 
التقالید الي تنقل جر بصفة القسر والالزام > فان مضمولا خضع 
حباً الیل التطوري . وهنا تطرح مشكلة أن نعرف هل لا ينتهي هذا 
الابتذال في المكان ء وهو يقضم الطرز الختلفة الي تعبر عن القدس » 
لا بنتھي بتغبیر عميق الى حد كبير او صغير يصيب الرؤية الموضوعية 
الي قد يمتلكها الناس . ومن هنا تنشأ أهمية البحوث النفسية اللي تساعدنا 
على معرفة طرز النعبیر عن القدس ٭ وعلى فهم تتوعانپا الكثيرة . ومن 
ابقلي ان عل النفس لا يستطيع معابقة حلیل الخوادت الدينية إلا حيث 
يلقاها . اي في الوجودي . وهو لا يستطيع ادراکھا إلا ني تداخلها 
واشتباكها مع سائر احوال السلوك الانساتي . وفي وسعناء من احیة 
اعری ؛ فلك آلغاز تعبير ها الرمزي . ويكشف لنا علم نفس الاعماق » 
في الواقع + عن وثبة دائبة + شعورية او لاشمورية » فردية وجمعية ع 
عن الصور ء والرموز » وطرز التمقبل الي هي اشبه باحسلام الانسان 
التاريخي . تکیت لا يوار هذا اللاشعور أي تصرف الانسان الايي ؟ 
كيف يمكننا فصل تحلیل المقدس - العاش عن معرفة هذا الجال العریق + 
و الاعرق + » واللاشموري ؟ 

بيد أن ( ميسثن ) يأ ارجاع تعليل الظاهرات الدينية الى دراسة 
احوال السلوك الفر دية » مهما عظم النور الذي ترفدنا به نظریات التحليل 
النفسي . وكذلك لیس في وسعنا ان حبس الظاهرات الدينية في نوع من 
عزلة نف رضھا عايها ونفصلها عن سائر الفاعليات الانسانية . ان الحرادث 
الدينية تعجل في الواقع ضمن جماعات انسائية تبع بعد جمعي يجب أن 
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ندعه في دراستها . ولا برجع ذلك با کید إلى جرد أن الطاهرات 
الدينية ظاهر ات اجتماعية اجمة عن جر د تضاعف الفرديات وتراكها . 
فوجودها لا يعد على الکم وحده . وان اهمية العيادة الامپر اطوریذ 
في (رومه ) » مالا"» لا تسر وحمب بعدد الافراد الذينكانوا بجلّون 
رتیصی ) اجلاشم لآله . بل ان لا قيمة اعظم في الوجود اليومي لعالتم 
واسع وحدته (رومه) من جراء أن هذه العبادة » وقد جعلتها جملة 
القوى العسکر بة والقضائية والاقتصادية تولف العامل الاقوى قي الولاء 
السياسي » هذه العبسادة غدت عامل الارتیاط الاجتماعي الاقوی 
الذي بشد" أرر جمیع الذین يشتركون في تلات العبادة الروعائیة » دیفم 
بعضهم الى بعض . ومن السهل ابراد آمتلة کثیر ة أدرى تبون أن الظاهرات 
الدينية » عندما تذيع آ ی درجة كبيرة او صغيرة تي صفوف ابلساهیر » 
مد" بالإعلام شعورا جمعياً بتطلم الى عا هو عام » وسرعان ما يصيح 
امراً ملزماً. أما اعتقال غير الومنین © والبندعة » والنحرفین + 
واضطهادهم » فانه برتدي آشکالا" كثيرة . وہذا يتضح مرة اشری ان 
کل حياة دينية هي بالدرجة الاولى عبارة عن تنظیم علاقات البشر بعضهم 
ببعض کا هي تنظم علاقالهم جميعاً بقوى عليا » قری القدس . وعنه 
الال حال بيئة في المذاهب الدينية الي يبقى بلوغ القدس فيها وقفة على 
مد صغيرة ختارة من الوظفین الزودين بقدرات ویسلطات خاصة . 
وقد اوضحت الدرسة الاجتماعية افرية ان اصل ا حوادث الدينية 
برجم الى انضاج العلاقات الاجماعية , ولكن في وسمنا ان لصامل 
أليست غتلف القفات اي پعرب بها الان أن عن تعوفه من المقدس وسيلة 
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لابلاغ أورانه واقع تجربه خخاصة [ 

هنا تطرح مشكلة تحديد حصة الجتمع في شعور الاسان بالقدس . 
ولقد کان الاغتبال ي المصر الندیم الاغريتي يعتير بادی» ذي بده رجا 
وجب طر د فاعله من المجتمع الديتي . ولکنه مالبث إن غدا تلا" للانسان 
بتر تبه على حکمة ( المدينة ) أن تطبق على فاعله العقوبات القضائية 
وهذا اثثل ابلید بين التحولات الي يمكن أن تغير البنيات الديية بتأتير 
تغير الجتمم . وقد تدوع المواقف تيع ادراك الانسان ؛ أو عدم اد رآ که 
المقدس في المجتمع الذي يعيش فيه : أو بحسب حرو العرد إلى حد کییر 
او صغير من الواجبات الدينية الجمعية . ولكن للسواقف ابلدمعية بازاء 
العالم » والمال » واشرب» والحب ؛ ار للمواقف ایلمعية اي ترفضهاء 
اهمية في نظر من پشترکون پتجربة دينية واحدة ‏ وهذا يعني ان نع 
الاجساعي منزلة الصدارة ‏ ولذا پر تب على عام الاديان أن يشق في 
سبيله الانتباه الاعظم . 


خلص ما سبق إلى أن علم الاديان بقع في ملتقى موث عديدة : 
التاريخ > القنومنولوجیا ٠‏ علم النفس ؛ عام الاجتماع » رانه يفيد من 
طرائق هذه البحوث + وما وصلت اليه من معرفة ء مع احتفاظه سیاقا 
باصالة مستقلة . فھذا العلم > وان لم يكن عن غرضه الحكم على ضروب 
الفکر اليشري في میادین الحقیقة الميتافيزيائية او اللاهونية » فانه برمي ٠‏ 
برغم ذلك ؛ ا ی تجاوز المعطى, الاختباري للسوادث الدينية حى يبلغ 
فهم القدس - الماش فهماً داخليا. ولا بد لعلم الاديان من ان عضي 
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من دراسة تلف الذاهب الدينية العروفة الى دراسه پئیانبا الاساسیذ 
س الشعائر والاساطیر والعقائد واارموز ‏ من اجل أن پتمکن في خهابة 
الامر من ليل مضامینها التي بیاها الانسان الدینی حیاۃ ذاتية ء أي 
یا ما پرلف في هذه البنيات وهذه آلذاهب الديية» أو ماکان يوالف 
جزعھا الاکثر أهمية » والخصف بالحباة الاعظم . ومن اباي ان هذا 
الشروع ؛ مشروع علم الادیان » مشروع طماح واسع سعة موضوعه 
ذاته » وهو عام القدس ء الكون الديي للانسان » وهو پتعدد تعده 
آفاق الثفافات الانسائية . بيد أن هذا العلم يختلف في الوقت فاته عن 
کل لاهوت » وعلى الرغم من ان فريقاً من الباحتين ارادوا أن جعلوء 
حادم التقريظ الديي ؛ واداة وعظ سمجة ساذجة . ومن الوم ان علم 
الادیان واللاهوت پدرسان » كلاهما » علاقات الانسان بال » أر 
بالالمي . ولكن ما أعظم الفوارق » وأشد الاختلافات ! اللاهوث تعال 
الانسان عن اللہ ء وموضوعه هو الوصول إلى ذات دیائة معيتة تعنہر 
اتا انبا وحدھا الدیائة الحقيقية الصحيحة . ولذا فان اللاموت يطرح 
قواعد الاستدلال وبصف موضوع الایمان ء ويتصوره تصوراً عقلياً ؛ 
ویسی ال تحديد أعلاق متسقة مع‌ما پمتبره احقیقة . وبعبارة أخرى » 
اللاموت علم معياري تظل مساعیه تشرط الاعان بحقیقند الخاصة . وان 
البحث اللاموقي بحث يرفض ۰ من حيث طبيعته ‏ ما بخالفہ » وهو فيه 
الغالب لا يشرك مع موضوعه شيا . أما علم الاديان فانه لا يستطيع ان 
يستغرب ذلك ۰ ولا ان بغضب ياسم موضوعية عامية مثالية قد يزعم 
أنه وحده بالغها : والحق إن لبحتي اللاهوت وعام الاديان در بين مختلفين. 
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فلعلم الاديان » باعتيار الكيف واعتیار الکم ۰ حقل دراسي متميز عن 
الدراسات اللاهوتية الي تجيب عن السوال الاقي : ماذا ينيغي علينا ان 
تعتقد ؟ ول ينبغي علینا ان تومن . اما علم الاديان غانه پعتی بکل ما آمن 
به اليشر . وهذه العتاية لا تنشأ عن الفضول وحدہ : ما يعمل يعض 
الاعتقادبین على التعجل بادانة هذ! العلم وجعلهم يعتقدون ائه عطر ولا 
سما لان تحلیلاتہ قد تفتث الفیم الدينية وتذيبها بارجاعها كلها الى مستوی 
تصورات خالصة » وقد تنتهي » على هذا النحو ء ال نوع من النسبية 
امصبوغة بالریبیة الى حد کییر أو صغیر . ولكن الامر » على المكس » 
اذ بوفظ علم الادیان معنى المقدس » ويشد ازره ويزيد غناه ویجعله ما 
يهم فهماً جيدا ء وذلك نظرآ لتعدد مساعي هذا العلم ء ولانه يمرم 
الیتکرات الدينية البشرية وما ادت اليه من معرفة وأدرالة . 

ويقول آخر » اد علم الادیان پنتهي لي الواقع الى تصور اكثر 
جدة وأعمق فهماً لما مثله کل دیانة من الديانات في نظر اتباعها »> وهر 
یحث ‏ بالدرجة الاولى » عن دلالة اللغات الدينية ومقصدھا الصحيح 
من أجل فهمها فهماً افضل . اله » لاجل ذلك ۰ يلل ويقارن ویفسر 
ويفهم ویسعی لتتفكير ويتهض بعد التحليل الدقيق ركيب بترج عه 
عن جربة المقدس - المعاش ۰ وبا ينفق جهد؟ صادفاً حتى يستعيض » 
کنا يقول (جات باروزي) ؛ و عما هو معطى بالظاهر وحسب : با 
هو معطی في الواقع حقاً ٤‏ , 

إن هذا العلم ء علم الادیان ء ولف في نظر ( ميسلن ) نوعاً من 
انتروبولوجیا دینبة يترتب علیها ان تأعذ بعين الاعتبار قاعلية الانسان 
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الديئية » وعلى الاقل ء يقدر ما يمكن لللین أن يبدو ضري من رقابة الانسمان 
على كوله اليومي » وان ترعی اعتبار ان الدین وسيلة من وسائل تعریف 
الانسان نفسه قي العالم : وحيال أقرائه . ومن ابطاثر ان يلتقي قي كل ليل 
اتتروبولوجي الحادث الديي مسعیان : الاول » وهو مسعى جدلي » ملل 
تعارض الطبيعي واتارق » العادي وفلقدس » الالرف وغیر الألوت » 
السوي والمذهل . والسمی الآخر بلح بوضوح أكير على طبيعة الحادٹ 
الديي ذاته . واذ ذالك يبدو الدين معرفة تضمر + وداد » فلا" وتتطلع 
الى الاندماج الشامل في الواقع الانساني المعاش > وییدو المقدس عل أله 
یٹم في غوة تاز بتجوعها اکثر ما متاز ... 
لقد حاول کثیرون ء وي طليعتهم الثلائی التسافر » (مارکس ) 
و (نيتشهع و (فروید ) ۰ سلخ القداسة عن الوجود الانسائی باظهار 
رأيه في نشأة الظاهرة الدينية و اماطة اللثام عن مسير نها وتطورها ووظيفتها ۔ 
رأى ( ماركس ) أن الدين بنية فوقیة دوا العامل الاقتصادي الفعال في 
تاريخ البشرية بحسب قوانين المادية ابلدلية وان الدين هو افیون الشعب » 
وهو يتفي وراء قشرة ایدیولوجیة الاستخلال الطبقي لصالح الفثة ا حا کة . 
ورآى ر ليتشه ) أن المسيحية ديائة العبید وانها قد مانت بوت اللہ . وذهب 
( فرويد) الى أن الدين عصاب وسوامي يصيب البشر كافة وکأله وهم 
مشووم یترتب على البشرية التخلص منه عندما تبلغ سن الرشد ء وان اللہ 
ابتكار بشري جد الاب الثالي ویصرح ملجأ خارقاً الطبيعة يعتصم به 
کل من افزعته الحياة , ومن البديبي » من فاحية اخری » ان سيطرة 
الانسان الترآیدة باطراد على قوی الکون » وترعرع العلوم الانسائية في 
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عصرنا ۰ يتنعلان تعديلا” کپپر؟ على النظرة الس‌اضرة الى الظاهرة 
الدينية . بيد أن المقدس ما زال » برغم ذلك » ماثلا في الوجود الاما . 
ول جاز سلخ الصيفة الدينية في عصور الازمات فان انسلاخھا لا يبدو 
آله اي حاسم . ومن شأن کل مجتمع انساني أن ینجب » بحرکیته ذانها ء 
مقدسا جدیدا يدعم اعماله ويبررها » تماما يقدر ما عتل هذا القدس 
اہحدید عا م الانسات ذاته » وقد صد هاا العالم قوق رتية المارسة اليرمية . 
واولا مثل هذا التصعيد لعرقت الجتسمات الاسانيسة نوعاً من اليأس 
الانتولوجي الذي يودي ال اضمحلافا بعد لأي قصر آم طال . 
وكذلك حال الفرد » وقد أصيب بالقلق واندوف لأنه ادرك انه ملقى 
تي عالم لا بتظره فیه سوى العدم » وقد ذف فيه خلال زمان یکر ویفر 
بأسرع ما يستطاع . وحن تعرف هذه الانماط من القاق » ومن المصير ء 
ومن اوت » ومن الفراغ ء ومن العبث ء ومن الشعور يالاثم وبالادانة . 
وي وسعنا ان تفابل کل موفف من هله الواقف بالشجاعة » بتأكيد 
الانسان ذاته من حیث هو انسان ء بتأكيد کیانه كاه . ولكن الینبسوع 
الاقصی لله الاشكال الرئيسية من تحقیق الذات » اما هو ؛ يكل دقة ؛ 
اعتناق الانسان واقعآ متعالیاً به يكتشف ( الكون ) » أو رالکاش ) . وان 
شجاعة الكينونة هذه هي ما يحققه الاضان من خلال اقراله > أو ما يثقاه 
ي معی القدس - المعاش . ولعل عبر هذا كله تتجلى ذات الانسان في 
هذا الواقع احفي الذي يرضى به ؛لانسان او پرفضه + ياعتباره مرشد سیاته 
الخاصة وموثلها . ومسا وراء ذلك فان کل شيء هو صمت » ومسألة 
e‏ 
۳ 


اجل . أن معرفة الدين » ودراسته ء تتیسان للانسان أن ينهم العام 
والکون » ولکن دراسة الادیان وتار ينها نتيحان لفکر ارشري ان يفهم 
الانسان . ولعل ما پحصل بالنزع الأول ان نلاحظ انجاہ بعض ا فکرین 
المعاصرين في البلاد العربية » وني طليعتهم الاستاذ ( مالك بن بی ) الذي 
أوضح في دراسة و الظاهرة الق رآنية » ان الدين و في ضوء القرآن » يبدو 
طاهرة كو ية تحکم فكر الانسان » وحضارته . كا کم الهاذبیة المادة » 
وتتحكم في تطورها ۾ ... ولذا فان الدین يبدو وكأنه و مطبوع في النظام 
الكوني قاو نا خاصاً بالفكر الذ ي يطوف في مدارات عمتلعة ۰ من الاسلام 
الود » إلى أحط الوثتيات البدائية » حول »ركز واحد . مخطف سناہ 
الابصار > وهو حافل بالاسرار ... الى الابد )١(6‏ . آما منهج هذه الدراسه 
تقوامه و ان ربط ظاهرة الاسلام ي خصوصها بالظاهرة الدبية في 
عمومها > وعلى ان نعتبر الاي -حاقة خائمة في سلسلة الخركة النروية ٠‏ وعلی 
ان یکوں التشريع القرآني مصب نيار الفكر الترحيدي 6(؟). وقد درس 
الولف مذهبين فلسقيين : أوهما هو الذي يعتبر الضمير الديي ثلانسان 
ظاهرة اصلية في طريعته » ظاهرة معر فا بها بوصفه عاملا" اساسا في کل 
حضارة ؛ والاآحر يعتبر الدين جرد عارض ارضي للثقافة الافسانية . 
ولص الاستاذ مالك بن بني ) ا ی أن و الظاهرة النبوية ؛ و و الظاهرة 
القرآنية » » تضعان الدين في سجل الاحداث الكونية نجائب القوانين 
_. (۱) مالك بن يني + الظاهرة القرآنية ب محاولة وضع نظرية حول القرآن ‏ 
الترحمة العربية بقلم عبد الصبور شاعين ۱۹۰۸ ص ۲۰۰ . 

(۲) الصدر السابق سس ۲۰ . 


۳ 


الطبيعية 217 . و نذا فان المرء كلما وغل في الاضي التاريخي للانسان» ني 
الاحقاب الزاهرة لضارته » أو في المراحل البداثية لتطوره الاجتماعي » 
فالہ بجد سطوراً من القکرة الدينية ؛ , وان و قوانین الامم الحديثة لاهوئية 
في اساسها , اما ما يطلقون عايه قافو نېم الدلي فانه دييي في جوهره » ولا 
سيما في ( فرنسه ) حیث قد اشتق من الشريعة الاسلامية ب(6۳. 


وني مثل هذا النحی يتجه الاستاذ ر عبد اللہ در از ) فی کتابه و الدین ۔ 
موت مهدة لدر اسة تاریخ الادیاں » > وقد نشره سنة ۱۹۵۲ مبيئاً فيه 
الاصول الكلية التي يحتاج اليها الطالب المامعي بعد أن ادخلت جامعة 
(قواد الاول )(7) في برامج كلية الآداب ء ولأول مرةء مادة ۾ تاریخ 
الادیان » . وقد قدم المولف لكتابه بموجز عن الحوادث الدينية التار مد » 
واثبری لتحديد معی الدين لغويآ وعرفیاً وحلل الفکرة الدينية في نظر 
المندين ثم بحث علاقة الدين بالاخلاق وبالقلسفة وبسار العلوم وشرح وظيفة 
آلادیان في المجتمع » ثم استعرض تاريخ العقيدة الاهية وأ لع آلى المذاهب 
المختلفة الي تفسرها واعتم بنظرة جامعة تضم اطر اف البحت وتحساول 
التوفيق بين تلف مذاهبه وانتهى الى القول : و أو طلبتا احق المجرد في 
هله المسألة لالفيناه ينتظم في كلمتين : ١‏ ان آیات الالوحیة مبثوثة في 
کل شيء ۰ ۲ - إن کل فئة من الناسس لها طربق مسلوك في الاسترشاد ببعض 


(۱) المصدر السابق ص ۲٩‏ 
(۲) امصدر السابق من ۲۸+ 
(۳) جامعة القاهرة حاليا . 


۳۲ 


نلك الآيات قبل يعض . وهذء الحقبقة المزدوجة يقررها القرآن في أوضح 
يان ... 6۱0 , 

وف ستة ۱۹٦۳‏ نتر العميد الركن رطه آفاشمي ) کتاب ہ تاريخ 
الاديان وفلسفتها 4 ولم يقف فيه موقف التوفيق الذي اعتنقه الدکتسور 
ردراز ) » بل شاه عرض ما وصل اليه من وقائع عرضاً و موضوعياً » 
يبتي حى على ما تنافض مها وبدون حاولة للتوفیق بينها كا هو التعارف . 
پقول : و ان طريقي في اخراج الکتاب تتلخص بجمع العلوسات من 
مظانہا کا هي + اكثر منها محاولة لاتوفيق بینها کا هو التعارف . وقد 
تكون هناك بعض المنافضات باشتلاف آراء واستتتاجات البساحتين 
المتضلعين بهذا الامر » ول احاول الٹرجیح . وفضلت ان آوردها کا هي 
لبطلع القاریء على نلف وجهات النظر :(۲) . ویو كد ا ولف اله على 
الرغم من صدور كتب عديدة ثي السنوات الاشيرة عن الاديان في العالم 
المربي فان الموضوع ما زال يفتقر ال کتاب جامع يبحث في تاريخ الادبان 
القدعة والحديثة ؛ والبدائية والمتكاملة > . 

ويبتهج الدكتور ( احمد شاي) احس الابتهاج لفرزه في احراج 
سلسئة و مقارنة الادیان » على و نحو ما اراد ؛ وأحسن ما اراد »(1) کا 
يقول . فقد نشر بين سني ۱۹۹۵-۱۹۹۰ کنابه و مقارئة الادیان ء 
وبحث في الحرء الاول و اليهردية ‏ وي الثاني و المسيحية ؛ ولي اثالٹ 
71 (۱) عبد الله دراز : الاين : بحوٹ ههدة لدراسة تاريخ الأميان-. 
(۱۹۰۲) س ۱۵۸ وما یعاد . 

(۲) لله اغاشمي : تاريخ الأديان وفلسفتها ( بروت 108( ) صن ۷. 

۴ 


« الاسلام + وني الرايم و ادیان امند الكبرى : المندوسية والحيلية 
والبوذية » . وبداً بنشر الاجزاء الثاني والثالث والرابع قیل آبلزء الأول . 
ولا حجم صاحب السلسلة عن التنديد ببعض متالب طريقة المقارلة إلا 
اذا سقتھا دراسة الاديان نفسها . 
۰ 

والحق ان طريقة المقارلة في تاریح الادیان + وهي وسدها تشتمل 
على احدث ما نشره للاستون فی البلاد العربية ؛ وا کتره انساماً بالسمة 
العلمية التأويفية ‏ هله الطريقه قد منیت ببعض التخلف بالدسة لتقدم 
الطريةة آلقنو منولوجیه الي آلعنا البھا . فقد عجر تاريخ الادیان القارن ۔ 
أو الدين القارن(۱) ۰ عن الاتصاف بصفة الحدر و الدقة في يحض الاحیانء 
وربا اقتصر ني الاشارة ال تأتير دين في دين آنعر على احوال من التشابه 
قد يفسرها تمائل الوسط ومرحلة النمو يدون ان تقوم بين الدیتین علاقة 
تأثير صحیح کعلاقة السبب بالنتیجة . ورجا جار تفسير التشابه بتطایق 
الاستعداد لدی الانسان الديي . ولذا نجد أن (باروزي) يصيب في تأكيده 
على جالب الاختلاف في طريقة القار نة يأكثر من جانب النشایه او الالتقله. 
ومن هنا ایض ندرك رجحان كفة الطريقة الفنومنوٹوجیة ۔ وقد اعلمتنا 
بحوث علم الاجناس اليشرية ر انثوغرافیا ) ہوجود تعائر واعتقادات 
متطابقة وه رها دی شعوب لم يلتق بعضها ببعض في اية لحظة من لفات 
ار ها . وينجم عن ذلك ان طريقة المقارفة تندو غير مجدية إلا" عتدمسا 


Comparative ھمتھائمظ‎ (1) 
۳٤ 


تتناول ما يقبل المقارلة تار ييا ء أي ديانات الشعوب المتحاورة او المتمائلة. 
وقد أجاد تطبيق هذه الطريقة الاستاذ ( جورج دو مبزیل ) ؛ وهو أستاذ 
في ۾ معهد فرئسه ۰4 حين ارضح مفلا" انه لا يكفي أن نتطلق من جرد 
اسماء بعض الآطة الاسطورية المتشاببة في اللغات الهندية ‏ الاور بية حى 
مخلص الى القول بأصل عشترك بينها » وبدون مراعاة حقیقة الشعوب الي 
تنمو فيها الاعتفادات ببذه الآلمة . لقد بدا للاسناد ( دو ميزيل ) أن ثالوت 
الآفة التحلية پصفات ماب تباينآ جايا في بعض ديانات هذه الاسرة 
الثقافيته ء اسرة اللغات المندية ‏ الاوربية ء وهو الوت (جويير) 
و (مارس ) و (كيرينوس )(١)ء‏ النالوث الاماسي في اصل الدبسانة 
الرومانیة ٠‏ بدا له أنه انمکاس ثافوت وظيفي : وظيفة الكهان » ووظيفة 
الحاربین - ووطيفة الفلاحين . الي تخص المجتمعات الي نجل" تلك 
الآهة » وان كل شي ء قد استمر على هذا المثوال في منظوهة الطبقسات 
ا مندیة . والواقع ان علم اللغة يقدم هنا منطلق الممرفة » ولکن كلمة الفصل 
ترجع آلى علم الاجتماع . وئمة دراسات حديتة تعارض طريقة المقارئة 
الستندة ا ی التشابه اللفوي ء وتستعيض عنها بمقارلة مستمدة من البحوت 
الانتربولوجیة ء فتنشد المفارئة بين المجتمعات التطابقة من حيث طرق 
العیشة والسمات الحضارية حى ولولم يقم بينها أي تشابه لغوي + وال 
هذا يجنح اقصار عام الادیان کا بيذ . 

انا لا نکاد جد في اللغة المربية الآن أي بحث ينعمي الى الارع الآخر 


Jupiter, Mars, Quirinus {1) 


الذي اشرنا اليه » منزع العلوم الانسائية » او المسعى اار آمي نعل دراسة 
الاديان وتاريخها سبیلا" یکن الفكر البشري من فهم الانسان بدلا من 
ااذ الدین ودر استه سبیلا" ليقهم الانسان العالم والكون بالدر جة الاولى . 
یقول «یول ديل » 2461 .۳ : و ان البحث - وهو يعارض العقيدة 
بطبعه ‏ لا بمنع احداً من الایمان . ولکن الايمان لا يمكن ان نع احدا 
من البحت :217 . وان الباحث في الوم الانسائية عامة» وني علم الادیان 
بوجه خاص > ليحر صان کلاهما على نمییز العقيدة عن الدلالة . وهما 
يجهدان » عبر الوقائع والامثلق لاستجلاء البنيات الحقيقة الاثلة يي صمم 
موضوع دراستهما » المقدس - العاش ؛ وهذه البنيات يلف معثاها في 
ظرهما لباب المعرقة ؛ ومٹھل الفهم . وكلاهما اشبه بار جمان امین مولع 
پاحتر ام مو ضوع البحث » صادق ف تقدیر رأي الومنین به » ولو شعر 
بأنه لا یوافق على هذا القدير . 

فالصدق أولا” واجب العلماء . اما الحکم بوحي من عقيدة العالم + 
خاله انما پأئی في المحل الثائي ... البعید ۔ 

دمشق ‏ ایلول ( سبثمير ) ۹۹۷۲ 8 عادل عوا 


(۱) بول ديل : الالرهية ( بار ۱۹۷۱) سن ۲۲ . 
۳۹ 


كيف تدرس الأديان ؟ 


من ابلاتز ان یدرس الدبى ١‏ والفكر الديني ۰ من وجهات نظ ركثيرة 
متباينة : ليه مھا ء على سبيل التسثبل » في زعتین كبيرتين هما : التزعة 
الاعتقادیة » والدرعة العلهية والتاريخية . ومن الخائر آیضاً ان حاول ٠١‏ في 
اطار هاتين الترعتین » تعريف الدين » وتحایل الفكر الدیتي » باعتماد 
آمثلة دالة على وجهة النظر الي فببنها . 


١ 


التؤعة الاستقادية 

فمن الراوية الاولى ٠‏ زاوية النزعة الاعتقادية > يعرف الدين في الخد 
بأله و العسادة مطلفاً و . وهو اصطلاحا ‏ و وضع المي سائق لذوي 
العقول باتیار هم المحمود الى الخير بالذات قلبيا كان أو قاليباً : کالاعتفاد 
والعلم والصلاة (۱)- ويرى (التهانوی) ان واللدين وضع المي سائق 
لذ وي العقول باختیارهم اباہ الى الصلاح في الحال » والفلاح في الآ . 
رهذا يشتمل العقائد والاعمال . ویطلق على كل ملة کل بي ٠‏ . وقد 
بخص الدین بالاسلام . کا قال الله تعالى : و ان الدين عند الله الاسلام ١‏ . 


(۱) كليات اي اليقاء, 
9 


ويضاف ال الله تعالى لصدوره عنه ۰ وال الذي صلی الله عليه وسلم 
لظووره منہ ؛ وال الامة لتدينهم وانقيادهم . وربما سمي الشرع أبضاً 
» بالدين و اللة . غان الاحکام الي شر عھا الله تعآلى لعباده من حيث انها 
قطاع : دين + ومن حيث انبا مشروعة : شرع . فالتفاوت بينها مسب 
الاعتبار » لا بالذات . إلا" ان الشريعة واللة تضافان الى الئبي عليه السلام 
والى الامة فقط استعمالا" . والدين يضاف إلى الله تعالى أيضاً . وقد بعبر 
عنه بعبارة اخرى فيقال : هو وضع يسوق دوي العقول باختيسارهم 
المحمود إلى انقیر بالذات ٠‏ وهو ما یصلحھم في معاشهم ومعادهم . قان 
الو ضع الاغي هو الاحکام التي جاء بها ثبي من الالبيساء ... وقد بخص 
الشرع بالاحكام العملية الفرعية » . اما الشريعة فاا و الائتمار بالتزام 
العبو دية. وقیل هي الطريق قي الدین: وحينثذ الشرع و التر يعة مترادفان »(6۱. 

ویوجز و الخرجاتي » تعریف الدين بقوله : و ائه وضع المي يدعو 
اصحاب العقول الى قبول ما هو عند الرسول صل الله عليه وسلم » ویری 
أن الدیی واللة و متحدان بالذات ۰ و ختلنان بالاعتبار . فان الشریعة من 
حیث الها تطاع تسمى ديا . ومن حيث انها تجمع تسمى ملة . ومن حیث 
انبا يرجم الها تسمی مذهبآ ‏ وقبل : الفرق بين الدین واللة والمذهب : 
أن الدین منسوب ألى اللہ تعسالى . والملة منسوبة الى الرسول . والذهب 
مسوب الى المجتهد ۳(۰). 

(5) السید آغر جا : التعريفات . 
۳۸ 


To: www,al-mostafa.com 


فابلر جاي بقصر تعريفه على الدین الاسلامي . و يسعى إلى تجرید الدين 
بوجه عام بتمييزه عن معاني الشريعة والملة والمذهب . أما ( التهانوي ) 
فيمضي في التجريد . ويحاول حدید کل دين يأنه وضع المي ساش لذوی 
العقول باختيارهم -- المحمود - الى الصلاح في ا حال » والقرح في الال 
أو الى امیر بالدات - وهو ما يصلحهم في معاشهم ومعادهم . ولا يغفل 
( ابو البقاء ) تعريف الديئ - من حيث هو دين يوجه عام ولكنه وطرح 
ي صم هدا العریف مشكلة الصدق أو الايمان ء فيرى أن الدین یسر 
العقلاء الى اختيارهم ایر بالذات قلبياً كان أو قالیاً + . وعنده إن 
و الطريفة الخصوصة الثابنة عن النبي تسمی بالايمان م حیت انه و اجب 
الاذمات : وپالاسلام من حيث أله واجب التسليم + وبالدين من حيث أله 
پنجزی به ؛ وبالملة من حيت انه ما ُملی ويكتب ویجتمع عليه ؛ وبالشريعة 
مس حیث أنه برد على زلال کالہ المتعطشون بالماموس من حيث أنه أی به 
الملك الذي اسمه الناموس وهو جبريل عليه السلام 4 . 
وجني ان هذه التعريقات على شدة تقار بها - تضمر فوار قرئيسية 
لعل اخطرها فارق في الموقض الارادى الائل في اخحیار الدین » وهو 
وضع آي » اما قبولاة عن الرسول صل الله عليه وسلم ؛ واما بسائق 
الاختياو الحمود ما يعود على المرء بالیر في الحياة العاجلة و اطیاه الآآجلة . 
ولكن هذه التعريفات تنمق جمیماً في أن القبول أو الاحتبار يقعان كلاهما 
لدی اصحاب العقول ۰ أى الفکرین و الکافین . 
ومن اباي أن هذه التعریفات > یل کل تعریف بوجه عام ؛ اما برمي 
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إلى أن يكون جامعاً مائعا . وهو في جميع الاحوال محاولة تجریدیة تسعی 
الى تثیت السمات الرئيسيه » والصفات القومة في الشیء العف . 
رارجاع حياته الراهنة المشخصة الى افكار عامة ممردة تود أن تكون شلوا 
من التسدول والتطور والنماء . فاذا اُردنا أن تكسو یکل التعريف لسا 
ودماً . ون ہغ عليه رونقاً وحياة » وجب أن تعود الى الافکار الية , 
رالمذاه الر اهنت الي من اسفرالہا بتو صل المعرّفون الى وضع تعاریفھم . 

وباعظ آحر : أن تعریف الدين . والفكر الديي » من لراویےة 
الاعتقادية . جمترض البدء پاستفراء المذاهب الدیئیة لاسنجلاء صفاتما 
المعيزة ٠‏ وضم هذه الصفات + بعد تجريدها وتع‌یمها + في اطار قول 
جامع مالع هو المد الثام أو التعریف . وليس من غرضنا بالطبع أن نقوم 
هنا بہدہ الدراسة . ولذ! فانا نقتصر على الایعاء الى بعض المذاهب الفكرية 
الدینیة في الاسلام > مختارھا اختیا را » ولا نعرضها تسلسلا” ء وتتخدمة 
صوى نسعی بها ال اثارة نقاط احری في طريق النزعة الاعتقادية الي سار 
علیها الفكر الديي في الاسلام . وهذه الامتلة أو الصوی نجدها لسدی 
رالغراني ) ۰ حجة الاسلام ؛ ولدى ( أبن تيمية ) . شيخ الاسلام » 
برلدی ( محمد عبده ) في العصر الحديث : ولدی ( اي الاعل المودودي ) 
سن المعاصرين . 

الغزالو 

ففي الفصل الر ابع » من الكتاب التاني » من الربع الاول من كتاب 
الاحپاء ء پتحدث الامام (الغزآلي ) عن الاعان والاسلام » وما بينهسا 
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من الاتصال والانفصال ؛ وما يتطرق الى الاعان من ال عادة والنقصان » 
ووجه استتناه السلف فيه . ویثیر ثلاث مسائل ۰ في الاجابة عليها ثلات 
مباحث : مبحث عن موجب اللفظين في اللغة ٤‏ ومبحت عن المراد بہما 
في اطلاق الشرع ۰ ومبحث عن حکمهما في الدنیا والآثمرة - المبحث 
الأول . لغوي ‏ واثاني تفسيري . والثالث : فقهي شرعي . 
قمن الناحية الاولى : الایعان عبارة عن التصديق . والاسلام عبارة 
بم والاستسلام بالاذعان والانقیاد وترك التمرد والاباء والعناد ۔ 
وللتصديق عمل حاص هو القلب ۰ واللسان ترجمائه . واما التسليم هاقه عام 
في القلب و اللسان وا وارح ... فموجب االقة ان الاسلام عم + والاعان 
احص » ەکن الارعان عبارة عن اشرف اجز اء الاسلام ء فاذن کل تصدیق 
تسلم » ولیس کل تسلیم تصدیقاً . 

ومن الناحية الثانية ء احیة اطلاق الشرع » فا حق أن الشر ع قد ورد 
باستعماشما على سبیل الترادف والتوار ۰ وورد على سبيل الاشتلاف + 
وورد على سبیل التداخل , 

ومن الناحية الالثة . ناحية ال حکم الشرعي . نجد أن فلاسلام وللايمان 
حكمين احروي ودروي . أما الاتعروي فهو الاخراج من النار ء ومنع 
التخليد ... فمن قائل : أن الایعان جرد العقد ء ومن قائل يقول : انه عقد 
بالقلب وشهادة باللءان . ومن قائل : يزيد الثاً وهو العمل بالاركان . 
ولكن ( الغزائي ) يكشف الغطاء على در جات : أولاها قوله : من جمع 
بين هذه الثلانة فلا خلاف في أن مستقره ابمنة . وأعلاها ء وهي الدرجة 
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السادسة . أن يقول المرء بلساقه : لا اله إلا" اللہ ولکن لم یدق بقابه ٠‏ 
فلا نشك في أن هذا في حكم الآنعرة من الکفار » وانه علد في النار » ولا 
نشلك في أنه في حکم الدنيا الذي بتعلق بالآثمة والولاة من المسلمين .لان 
قلبه لا يطلع عليه ء وعلینا أن نظن به أنه ما قال بلسانه إلا وهو منطو علد 
في قلبه ... ويور د (الغزالي ) شبهة المرجئة وشبهة المعازلة ويرد علیهما 
وام الى ان الایمان اسم مشترك يطلق من قلاتة آوجه : 

الأول : أنه یطاق للتصديق بائقلب على سبرل الاعتقاد والتقليد من 
غير كشف و انشراح صدر - وهو ايان الحلق كلهم إلا ا خواص . وهذا 
الاععفاد عقدة على القلب : تأر ة تشتد وتقوى + وثارة تضعف وټ تر ني . 
کالحقدة على انفیط مثلا" : ولا تستبعد هذا ء واعتبرہ بالپھو دي وصلابته 
ف عقيدته التي لا يمكن تروعه عنها بتخويف وتحذیر . ولا بتخییسل 
ووعظ ولا بتحقيق وبرهان . وكذلك النصراني والبتدعة وفيهم س 
يكن تشكيكه بأدنی کلام» وعكن استنزاله عن اعتقادہ يأدق استمالة أو 
ويف .. 

والاطلاق الثاني : أن يراد بالامان التصدیق والعمل جميعآ ... 

والاطلاق التالث : أن يراد به التصديق اليقيتي على سبيل الكشف 
وانشراح الصدر والمشاهدة بنور البصيرة . وهذا أبعد الاقسام عن قبول 
الزيادة . ولكني أقول : الأمر اليقيي الذي لا شك فيه تختلف طمأنينه 
النفس اليه » فليس طمأئينة النفس أن الاثنين أكثر من الواحد كطمأئينتها 
الى أن العالم مصزوع حادث وإنكان لا شك في واحد منهما . فان اليقيئيات 
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تخنفف ني درجة الایضاحء ودرجات طمأنينة التفس اليها . . وبظهر 
من جمیع الاطلاقات أن ما قالوه من زيادة الایمان ونقصاله حق . وكيف 
لا » وي الاخبار أنه بخرج من النار من کان في قلبه ملقال ذرة من ايعان ۔ 
ولي بعض امواضع في خير آحر : و متقال دینار » . فأي مى لاختلاف 
مفادیر ه ان کان ما في القاپ لا پتفاوت ۲ 

على هذا النسو ينظر ( الغزالي) الى الاعان والاسلام ٠‏ موضیع 
الدين ء وينظر الى الفكر الديي » والتجربة الدیتیة . في وقت بلغت فيه 
العناية , الكلامية » بالتعريفات المتطقية أوجها و بخلص -كدأيه -- الى 
تقديم الوقف و التصوفي » على الوقب و اللاهوني 4. وعلى الموقف 
و العلمي ؛ ارياي و اعتبار در جة الطسأتينة النفسية مقياس المواقف کلھاء 
قليس اطمثنان النفس الى أن الاتنين أكثر من الواحد كطمأتينتها إلى أن 
العالم مصنوع حادث وان كان لا شلك في واحد مٹھما . وآما أبعد اذواع 
الایمان عن قبول الزيادة فهو التصديق اليقيني على سبيل الکشف وانشراح 
الصدر والمشاهدة ينور البصيرة . 


ویوصح الامام ( الغزالي ) معی اللدين والفکر الديني في نظره فيقول : 

و اعلم أن الفکر قد بجري في امر يتعلق بالدين ۰ وقد يجري فيما یتعلق 
بغیر الدين . وانھا غرضنا ما يتعاق بالدين . فان له القسم الآخر . وني 
بالدین العاملة الي بين العبد وبين الرب تعال . فجميع أفكار اميد إما أن 
تتعلق بالعد و صفاته واحواله ؛ وزما أن تتعلق بالعبود وصناته وأفعاله » 
لا مکن أن پفرج عن هذين القسمين . وما ينعلق بالعبد إما أن یکون نظو 
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یما هو حبوب عند الرب تعالى أو فيما هو مكروه : ولا حاجة الى الفكر 
في غير هذين الفسمين . وما يتعلق بالرب تعالى ما أن يككون نظرآ في ذاته 
وصفاته وأسمائه اسای . واما أن یکون في آفعاله وملكه وملكوته . 
وجمیع ما في السموات والارض وما پینهما .... وشرح آساد هسته 
الانقسامات يطول ء ولکن امحصر هذا قي أربعة انواع : الطاعات والعاصي 
رالصفات اليلكات والصفات المتجبات ... واغا الفناء في الواحد الق 
عاية مقصد الطالبین » ومنتهى نعم الصدیقین ۔ والاتصاف بالصفات 
المنجبات وسائر الطاعات فيجري جری نبيثة المرأة جهازها و تنظيفهسا 
وجهها ومشطها شعرها تتصلح بذلك لاقاء زوجها فان استغرقت جمیع 
عمرها في تبرثة الرحم وئزین الوجه › كان ذلك حجابا لها عن لقےاء 
المحبوب . فهکذا یت يتبغي ان تفهم طربق الدین ان كنت من أهل المجالسة . 
وان کنت كالعيد السوء لا ترك إلا" رما من لضرب ۰ وطیصا ي 
الاجرة » فدو نلك و انعاب البدن بالاعمال الظاهر ة » فات بينلك وبين القلب 
حجاباً کثیفاً : عاذا قضیت حدق الا همال كنت من أهل أبلنة . آما الجالسة 
نلها أقوام آشعرون(۱) .. 
أبن تيميد 

اتشر التصوف في البلاد الاسلامية ۰ ولکن يعض المتصوفة خلعوا 
الريقة » واجئرعوا الللات ‏ ونالوا من الوبقات ؛ بل اتخذو! التصوف 
ستارا پستر الاثم ہ ومنهم من كان يدعي مع ذلك الولاية » پل من العامة 


(۱) کتاب الفكر : من الريع الرايع من كعاب الاسیاء . 
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من الذين لم يعرفوا من النصوف إلا" ظاهره ۰ ومن حقائقه إلا اشکاھا » 
من کانوا يشيعون بين الناس انه يكقي الباع شيخ من الشیوخ ۰ أو ولي من 
الاولیاء . حى تكون الدوارف والكرامات . فالتار لا تحرقھم ؛ والأفاعي 
لا تلدغهم ولا توذيهم » وقاموا بأعمال شعبذة تضل العقول > وتتيه فيها 
انهام الناس ۰ فيتبعوهم على غير معرفة » وینداکون طریقھم من غي 
بينة(1). 

جاء شيخ الاسلام . رتقي الدين ابن قيمية ) . فتار على انحراف 
التصوفة ثورته على المنطقيين والفلاسفة والفقهاء وعلماء الكلام » وانتهی 
من دراسة التصوف الى ان و فكرة الحقيقة والشريعة ء وفكرة الاماد ان 
هي إلا تعطيل لأحكام الشرع 3 ثم وأى تلك الاعمال الضلة ء فالکسر 
الامرین » وحارب الاولى بأدلة من كتاب اللہ وسئة رسوله » وحارب 
النانیة بالاعمال ١‏ . واضطر الى منازلة المتصوفة » على الرغم من شدة 
بأسهم » وسعة نفوذهم »كا ازل غيرهم من اعتبر هم على خطأً وضلال » 
حارب فكرة وحدة الوجود ای ادی بها ( أبن عر ني ) وفكرة الاتحاد 
والغناء ني ذات الله الي كان ينادي بها ١‏ ابن عطاء الله السكندري ) . 
وکانت بينه وبين ( الغزالي ) جولات وصولات» ولكنه هو لم يرتضي 
لا" فكر السلف مشرعا ومنهاجآ » وبذاكان رائد التيار السلفي ا حدیث 
الذي ما زال ناشطة الى الوم ۔ 

الایمان » في نظر أبن تيمية ) ؛ يزيد ويتص . والاعمال جسزه 


(۱) حمد ابر زعرة : أبن ثيمية ء الطبمة الغائية ۱۹۰۸ء عن ۲۰۵ . 
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رئيسي مه . ولا یکفر لثرء إلا" اذا ترك الأصل في الارعانه ء وهو شهادة 
أن لا إله ولا" الله وأن محمداً رسول اللہ ۰ وأن کل کل ما جاء يه ( محمد 
صدق . فهذا الحرء هو الذي م اذالم يتوافر لا يكون به الشخص موامناً » 
ویخرج من زمرة المومنين » . ويتشدد ( شيخ الاسلام ) و کل التشدد في 
الشمساۓ بالستة وجعفها حاكة على الكتاب . فیمنع التاس من أن يفسروا 
الفرآن پآرامیم . ویو کد أن النبي ار غد قسر الق رآن كله ء لأنه هو الذي 
عليه أن پبینه ٠‏ وبيانه من أركان التبلیغ » وان الصحابة ني جموعهم نلقوا 
نفسیر القرآل كله وعلمه كله ء سواء کان بتعلق بالاعتقاد أم كان يتعلق 
بالعمل ,(۱)... آما الاجماع هانه متفق عليه بین عامة السلمین من الفقھاء 
والصوفية وأهل الحديث والكلام وغيرهم في العمل ۽ وأنكره بعض أھل 
البدع من المعتزلة والشیعة ؛(۲). ومعى الاجماع أن و بحمتمع علمساء 
المسلمين على حكم من الاحكام ٠‏ واذا ثبت اجماع الامة على حكم من 
الاحكام لم يكن لأحد أن خرج عن أجماعهم »> فان الامة لا جتمع على 
ضلالة ۽ (۳)۔ 

وجملة الول أن نبج ( ابن قيمية ) الديي يعتمد أربعة أمور هي : 

١‏ أنه لا يثق بالعقل تقة مطلقة ي مقدمات الحكم على العقائد 
والاحكام من حيث سلامتها وعدم سلامتها . وخصوصاً في متشابه 


(۱) الصدر السابق » ص 124 . 
(۲) الرسائل والمسائل ؛ الزه اللامسن »> ص ٢۲ء‏ 
(۳) فتاوى ابن تيمية : ابلزه الأول 4 س ٦٥٤‏ . 
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الامور . ولذلك يأحذ على الفلاسفة واضراہہم طريقتهم في التمكير . 
والقدمات اي پینون حلیها النتائج الي وصلوا إليها ؛ ویعرو خلاقه محم 
فى النتائج إلى اختلاف الطريقة واختلاف الٹھاج . فهى بری أن القرآن 
الكريم والسنة النبوية قد أشار! الى المقدمات العقلية الي نهدي الى سواء 
السبیل . نوات متاهات العقل هي فيما بر عه آولتلك المفلممة ومن يج 
.بجهم من علماء الکلام ني استخراج العقائد والحكم عايها . 

أن المعتمد في الدين كله ۰ عقانده وفروعہ ۰ على الکتات والسنة . 
ولیس الكتاب علم العقائد بالخبر والنقل فقط ۔ بل بالدلیل والبرمسان 
أيضاً . وهو برى أن طالب العقائد من العقل وحده کحاطب ليل ۰ وان 
القلسفة عندما عاضت أي الالميات ضلت > وصدما اقنصرت عل الارضیات 
أنصفب وتميزت . فالعقل وحده عاجز عن درك حقائق الدین . ولا بد 
من التقل . على أن العقل يتجه الى النرآن ويتفهمه بالفكر ۰ أي مر ازنة 
آبات ال رآن بعضها ببعض ء ولذ! يكون تأوبل المرآن من الف رآن : لا من 
آقوال !لتعلسفین والمتكلمين وأمتاهم . 

۲ - أنه لا يتبع الرجال على أسمائهم + فليس لأحد عنده من مقام 
إلا" الدليل من الکتاپ او السنه او آثار السلف رصبي الله علهم . فما من 
فول یتلقی تلقراً »> ویسوغ فيه الاتباع من غير دليل مهما تكن درجة 
الامامة عند قائله. وينعى ( أبن تيمية » اشد النعي على الذين يتبون الأقوال 
من غير معرفة أدلتها » ووجه ان قيها اذا كاذوا قادرين على الاستدلال 
روزن الادلة الشرعبة » والمقابلة بين التصوص الختلفة ... ولل ساغ 
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التقلید ي الفروع ء فانه لا يسرع بعال من الاحوال في العقيدة ١‏ لأن 
العقيدة لب الدين : وأصله . 

۴- انه يرى أن الشريعة أصلها القرآن . وقد سره مد ماك 
کا آلمنا ۔ ولذا کان برجم فيما يفكر فيه من شرع الى كتاب اللہ وسنه 
رسوله ولا یت احداً بعد الله ورسولہ إلا الصحابة ؛ ویستافس بأقوال 
التابعین ويحتج يبا احياناً عند المناظرة . وكثير؟ ما يشعد الخلاف بينه وين 
علماء عصره ني رأي يعده هو لیس من الدين ٠‏ ویعدونہ من الدين 
فیدعو هم الى التحاكم الى اهل القرون الثلاثة الاولى . 

٤‏ - انه لم يكن متعصباً في تفكيره ١‏ فلم يسيطر عليه فکر معیں 
يتعصب له ٠‏ ویحمد عليه » پل كان حر التقكير + تلع تفه من کل ما 
يقيده إلا" الكتاب والسنة وآثار اسلف الصالح . ولدا نجدہ بقدر في غيره 
العم » وان كان مخالفاً له ولا يلعن المخالف ولا يكذيه ۔ ولا برمپه 
بالبهتان » ولکنہ يعتذر له ۔ ويقدره في خلافه ووفاقه . ذلك شأن العام 
المنسع الافق ء ولکنه يضيق ذرعا باغدامین الذين يكيدون للسلمين 
ينحل پدعونما ء ویظهرون يبا غير ما يبطنون ء ولا يبطنون (لاکف رآ(۱) 

محمد عبفة 

يعرف الامام ( محمد عبده ) الاسلام پأنه و الدين الذي جاء به محمد 
کاو وعقله من وعاه من صحابئہ ومن عاصرھم ؛ وجرى العمل عليه 

(۱) محمد ابو زهرة : الصدر الد کور بابجاز من ۷۲۱۴ ۲۱۹ 


tA 


حي من الزمن بینهم ء بلا حلاف ولا اعتساف في التأويل » ولا ميل مع 
الشیع (e‏ . وبری أن الاسلام جاء و والٹاس شيع في الدين وان کانوا إل 
قليلا” في جانب عن الیقین ۰ يعنابذون ویتلاعنون » ویزعمون في ذلك 
آنیم بحبل اللہ مستمسکون ۽ فرقة تخائف وشخب یظنونبا في سبيل الله 
أقوى سبب . آنكر الاسلام ذلك كله وصرح تصرعا لا بحتمل الريبة ان 
درن الله في جميع الازمان » وعلى آلسن جميع الأثبياء » ولحد ... . 

نص الکتاب على آن دين الله في جمیم الازمان هو إقر اده بالربويية 
والاستسلام له وحده بالعبودية » وطاعته فيما أمر به وئبی عنه ها هسو 
مصلحة البشر وعماد لسعادہم في الدنيا والآحرۃ ء وغد ضسنه كتيه الي 
انر ما على المصطغين من رسله ۰ ودعا العقول الى فهمه منه ۰ والعزائم آلى 
العمل به . وان هذا انى من الدين هو الأصل الذي يرجم اليه علد هبوب 
ريح التخالف ؛ وهو اليز ان الدي توزن به الاقوال عند التصائف : وان 
اللجاج واثراء في ابلدال فراق مع الدين : وبعد سنته ومى روعيت 
حکمته » ولوحظ جانب العناية الافیة في الانعام على البلر به : ذهب 
انخلاف وتراجعت القلوب الى هداها وسار الكافة في مراشدھم اخوالاً 
باحق مستسبکین ؛ وعلى نصرته متعاوئین ٤‏ . 

ویدعب الاستاذ الامام في تبيان نظرته ال القول بأن أدياناً و جامت 
والتاس من فهم مصالحھم العامة بل والخاصة في طور أشبه بطور الطفولة 
للماتىء الحديث العهد بالوجودء لا يألف منه إلا" ما وقع تحت حسه > 
)١( <<‏ رسالة التوحید » الطليمة الخامسة » می 158 وعاأ بعال 

۹ 


ريصعب عليه أن يضع الميزان بين بومه وأمسه ... ثم مضت على ذلك 
آزمان علت فیهسا الأقوام وسقطت » وارتفعت واحطت ؛ وجربت 
وکسیت وتخائفت واتققت ... ۰ فجاء دين يخاطب المواطت » ويناجي 
المراحم ؛ ویستعطف الاهواء ء وبخاطب خطرات القلوب » فشرع لتاس 
من شرائع الزهادة ما يصرفهم عن الدنیا بجملتها ٠‏ ویوجه وجرههم عو 
اللکوت الأعلى . ويقتفي من صاحب الق أن لا بطالب به وأو بحق » 
ويغلق أبراب السماء لي وجوه الأغنياء » وما ینجو حو ذلك مسا هو 
معروف ,.. 4 

ولا بلغت سن الاجتماع البشري بالانسان أشده ۰ وأعدته ا حوادت 
الاضية ال رشده و جاء الاسلام يخاطب العقل » ویستصرخ الفهم واللب » 
ويشركه مع المواطف والاحساس في ارشاد الاذان الى سعادته الدليوية 
والأخروية » وبين لئاس ما اختلفوا قيه > وکشف لهم عن وجه ما 
اختصموا عليه » ويرهن على أن دين اللہ ني جميع الأجيال واحد 
ومشينته ني اصلاح شوو هم » وتطهير قلوبهم » واحدة . وان رس العبادة 
على الأشاح اما هو لتجديد الذكرى ي الأرواج ...2 . 

تلك هي أسس النظرة الي بى عليها الشيخ ( محمد عبده) صرح 
محاولته الاصلاحية ابخذرية الواعية . وقد مس مسا رقیفاً موقف النطرة 
التارينية الى الأديان ء وكأنه يمكس صدى ما بدأ يذيع ي الغسرب ي 
عصره » ولكنه ظل بي دائرة الفكر الاعتقادي ء ولیس اللہ إلا" أن يفعل 
مثل ذلك ء بعد ان اعتتق بي اى موقط العقليين من المعتزلة ء بل موقف 


ده 


الفلاسفة ذوي الفکر ال حر أحياناً » ولذا ه لقي معار ضة شديدة من النأس 
خارج الأزهر ۰ كا لقي معارضة من الناس داحل الأزهر ء(١)؛‏ فقد 
وهب عقلا" نیرا نفاذً وبياناً مشرقاً آحاذاً » فابرز عقله في أسلوب 
واضح رائق » وکان واسع الاطلاع على ما کتب في الاسسلام ؛ وعن 
الاسلام » ولا شلك أنه قد أعطى عقله حريته بي البحث والفهم والتقد » 
ول یتھیب أن بقول ما يبدو له أنه حق » وبلغ من تعويله على العقل أن 
صار يعتبر و أي عداد المفكرين الأحرار (6۲. ولکته سما بالعقل شأواً 
لا يبلغه » واقتحم به مضائق لا یقوی على سلوکها » « فتحيف من حق 
النصوص» وبالغ هي تقدير قيمة العقل (۳) ول ومن بالسلف لن أحدهم 
سابق سیق زمانياً وحسب ء بل أراد للباحث ي عقائد الدين الاسلامي ألا 
پتکلف له و آمورا ليست فيه ء ولا ضرورية له ء وادا رأى غيره صنع 
ذلك فلیتبرأ مته ۰ و لير أن سبقه الزماتي لیس مبررأ لضرورة التر امه برأيه ء 
واللب عنه . ومهاجمة ما مخالفه 4(6) , 

أما طريق النجاة الي بختطھا الاستاة الامام لساوك الفكر اللوي قي 
الاسلام فتلخص في قوله : و والحق الذي يرشد اليه الشرع والعقل . أن 
يذهب الناظر المتددين الى اقامة الہر !ہین الصحيحة على اثیات صائع الوجود » 
<< ()سليان ديا : الشيخ محمد عبده بين الفلاسفة والكلاميين . القاهرة 
۸ من 9 , 

(۲) الصدر السايق ؛ ص ٩‏ . 


(۳) المصدر السایق س 85 . 
(4) المصدر السابق س ۲۳ . 


۱ 


ثم مته الى اثبات النبوة ؛ ثم يأخذ کل ما جساءث به الثبوات بالتصديق 
والتسليم » يدون فحص فيما تكنه الالفاظ إلا فيما يتعلق بالأعمال على 
قدر الطاقة + ثم يأف طریق التحقیق ي تأسيس جميع عقائدہ » بالبراهين 
الصحيحة ء كان ما أدت اليه ما كان . کن بغاية العحري والاجتهاد . 
ثم اذا فاه من فكره ؛ ألى ما جاء به من صد ربه ء فوجدہ بظاهره ملاتا 
ما حققه » فليحمد الله على ذلك . وإلا فلیطرق عن التأويل »> ویتول . 
و آمنا به کل من عند رہٹا 0 . فانه لا يعلم مر اد الله ونبيه ۰ إلا الله ونبيه . 
معلی هذا اگنوال یکون تسجه » فیبوه من اللہ برضوان » حیث أسس 
عقائدہ على السديد من البر اهين ء واستقبل الأخبار الاهية بالقبول واسلیم» 
وتثاوها بقلب سلم Kor‏ 


أيو الاعلو المودودع 

وینمعو أمير ابجماعة الاسلامية الباكستانية + ( أبو الأعفى الردودي ) 
واد جديدة لتعليم عقائد الإسلام وأحكام الشريعة » وهو تلف الى حد 
بعيد عن طريق التعليم القديم » وأقرب ما یکون توق الناس ي هسفا 
الزمان ء(١).‏ وينظر إلى الإسلام أولا” نظرة وسيعة باطلاق ؛ ویری أن 
معی کلمة الإسلام هو الانقياد والامعال لأمر الآمر ولیہ بلا اعتراض » . 
وقد سميت تلف الديانات في الأرض ہأسمالہا إما نسبة الى اسم رجل 

(۲) أبى الا عل المودودي: ميادىء الاسلام + تر جمة محمد عاصم حداد ۰ 
الطيمة الثالية > ۱۹۰۱۷ من 4 , 
٦٢‏ 


حاص ء أو أمة معيئة » ظهرت وترعرعت بين ظهرانيها » ما صتا 
الإسلام » فانما يدل أسمدعل أنه و طاعة لله واتقياد لأمره بلا اعتراض ۰ 
وكل من اتصف بده الصغة من غابر الناس وحاضرهم »> هو مسلم ؛ 
ويكون مسلم کل من سيتحلى بها في المستقبل . ولا غرابة في ذلك لآن 
« القانون الشامل الذي پسته.لم له ولا ينفلك عن طاعته شيء في هذا الكون» 
من أكبر سيارة في السماه » إلى أصغر ذرة من الرمل في الأرض ء هو 
من وضع ملك جليل مفتددر ... فالشمس والقمر والأرض مسلمه . 
رافواء والماء والمور والطلام وا حرارۃ مسلمة » والشجر والحجر والأتعام 
سبلمة ء بل إن الانسان الذي لا يعرف رہہ ویجحد وجوده وینکر آياته » 
أو يعبد عيره من دونه » ويشرك به سواہ ۽ هو مسلم من حيت فطر ته 
الي فطر عليها . وذلك أنه لا يولد ولا یحیا ولا يموت ٠‏ إلا وفقا ما وضع 
الله تعالى من قاذون ؛ أولادته وحياته وموته . وكذاك کل أعضاء جسده » 
لا تدين الا" دين الإسلام » لآلا لا تدا ولا تكبر ولا تتحرك الا حسب 
هذا القانون الافي نفسه ... ۱(۰). 

بيد ان الانسان و ان کان پنقاد بفطرتہ الى الاسلام ء فاه مزود بالعقل 
وقوة العهم والتأمل والرأي » وهو تختار أن يكون مسلماً أوكافرا؛ والومن 
هو و کل من عرف توحيد اللہ ؛ وصفاته الحقيقية » وقانونه » وجازانه 
لعباده على أعماهم ہوم القيامة ۰ وأيقن بذلك من قرارة نفسه . ومن نتائج 
الإمان أن يكون الانسان مسلماً » أي مطیعاً لله » ومتیعاً لقانونه 6۲(6. 
_ (۱) المصدر السابق من ۸, 


(۲) المصدر اشابق س ۲٢‏ . 
اون 


كانت الأمم والأقوام في مرحلتها الأولى من حيث الضارة والتمدين 
والعام والعقل + فجاء أفبياؤها بتعاليم وشرائع بسيطة . ولا ارتقت من هذه 
الوجره وسم لها في نطساق تعاليمها وترائمها ومتامجھا » ثم لم يكن 
الاختلاف بينها إلا" بالظواهر وحسب لأن و الروح الذي يسري في جمیع 
هذه الشرائع والتعاليم روح واحلہ : وهي توحيد الإله في العقيدة ٠‏ والصدق 
والاخلاص في العمل » والایمان بالحياة الاخعرة »(۱). 

ان الامان بان و لا إله إلا" الله » يجعل الانسان ميدأ بقانون الله ۽ 
محافظا عليه . فيكون المؤمن على يقين ء سبب اعتقاده ببذه الكلمة » اد 
اللہ خییر بكل ثبي ء وهو أقرب اليه من حبل الوريد . واقه إن أ بعمل في 
ظلمة الیل أو حالة الوحدة فان الله پعلمه ء وأنه إن خطر بباله تي ء غير 
جميل ء فان علم الله حيط به .. ۾ وهذا الإيمان بلا له إلا الله » هو 
الرکن الهم الأساسي من تعليم الي ( حمد ) ملا وهو مركز الإسلام 
وأصله ومصدر قوته » وكل ما عداه من معتفدات الإسلام وأحكامه 
وقوائینه اما تقوم على هذا الاساس نفسه : ولا تستمد قونبا إلا مله » ولا 
يبقى من الإسلام شبيء بعد زوال هذا الأساس من مکاثه ؛(5) , 

لقد بي الإسلام على الإيمان : ١‏ -- بالله تعائی وحده لا شريك له ٠‏ 
؟ - وعلائكته ۳- وبكتبه » وبالفرآن على الأخص ٤‏ - وبألبيساله 
و بخائمهم عمد يئر عل الأحص ه ‏ وبالحياة الأتعرة . وانھا يستلزم 

(۱) الصدر اسایق ص 8+ . 

(۲) المصدر السايق » من ۷۷ . 
ef‏ 


الإعان الطاعة » وهذه الطاعة بعد الإيمان هي الاسلام . وكل ما یل به 
العبد في طاعة معروده هو العبادة . و فاذا کلمت الناس واجثنبت الکذب 
والغيبة والفحش والبذاءة في كلامك لحم > لن الله قد نباك أن تأقي ببذه 
الأمور ؛ و حریت الصدق والعدل والمعروف وانفیر في كلامك شم لأن 
الله حب هذه الأمور > فكلامك هذا عبادة الله تعالى ولو کان كله عن 
شوٴونك الدئيوية ... وليس الا کل والشرب والنوم واليقظة والقعود والقيام 
والشي والكلام والسکوت إلا" من العبادة في حياةكهذه :(۲۱. 

تلاك هي العيادة معناها القيقي في نظر رالودودي ) القائل : و ما 
عرض الاسلام إلا" أن يجعل الانسان عبد؟ يعيد اللہ مثل هذه العبادة في کل 
حین عن أحیانه » وقد افترض لا الغرض مجموعة من البادات يوه 
غده العبادة الكبيرة ء فکانه ليست هذه العبادات الفر و ضة إلا مثابة الربية 
العبادة الكبرى النتودة . فكل من يتلقى هذه التربية على أحسن وجه »> 
يودي العبادة الحقيقية على الوجه الراد . ومن أجل ذلك جعلت هسه 
العبادات عين الفريضة في الاسلام » وقیل انها أركان الدین(۲) وهي: 
الصلاة والصوم والركاة والحیج وحماية الاسلام ١‏ . 

وجملة القول : الاسلام شريعة دائحة عالمية بيضاء » وان قوانينها 
م ليست مبنية على اعراف أمة خاصة أو عوائد زمن محدود . بل هي مبنية 
على مهد لفطرة الي قطر عليها الانسان » ولآن هذه الفطرة قائمة في زمان 
(1) المصدر سایق صن 4۸ سوب 

(۷) المسدر اسایق ص ۱۰۰ . 
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أو حال + ينيغي أن تبقی هاده القر انين الى بُنیت علیھا قائمة في كل زم 
أو حال كذلك 0109 


۳ 
النزعة العلوية 


أما من زاوية الئزعة الملمية وم التاريفية ٠‏ » في كن تعريف الدین 
بآہ ۾ مواسبة أو وضع اجتماعي يتميز بوجود طائفة من الا فاد المتحدين: 
۱ - باقامة پعض التماثر النظمة وبقبول بعض الصیع ؛ ۷ س بالارعان 
بفیمة مطلقة لا یمدفا شيء فیکون هدف الطائفة الحفاظ علیها : ۳ 
باقامة صلة بين الفرد وبين قدرة روحية تعلو على الانسان » وعذه القدرة 
فد تعتبر منتشرة ميثوثة أو تعتبر متعددة أو تعتبر أحير] أنبا واحدة هي 
الله » . وقد تطلق كلمة دين على و منطرمة فردية من العواطب والاعتقادات 
الألوفة في موضوع الله » . وبہڈا الى يقول ( بوترو ) : « الدین هو 
- على وجه الدقة - ما تقتضيه وجهة نظر العاطفة والابمسان الى جانب 
وجهة نظر العلم e‏ 

غير أن دراسة الدین » أو الشعور الدبي ء والأفكار المنبئقة عنه ء 
تشمل ميادين مختلغة . وتضمر وجهات نظر كثيرة ۽ یصح حصرها س 
بايجاز ‏ في وجهات نظر علم النفس وعلم الاجتماع والفلسفة والتاریح . 
١‏ (۱) المصدر السابق س ١١٤۱ء‏ 

(؟) لالائد + امسجم العقي الانتقادي قفلسفة » مادة و دين ه . 
٦ھ‏ 


رهنالك مس بری أن دراسة الدین من الناحرذ العلمبة - أي علم الأديان » 
تنطوي على جالات ثلاثة هي : 

١‏ - تاريخ الأديان ۰ وقوامه جمع عقاقد وملقوس الآديان التارعنية 
كاغة » أو عقائد وطقوس دين ناريخي معين » وشرحها ومقارنة بعضها 


۲ - على النفس الديى » وهو شاول دراسة الأو اهر الدینیة عن 
اي بو + داهو اللینیه من 
الناحية الفسية , 


. الفلسفة الدينية : وتتألف من دراسة طبيعة الدين عبر الآديان‎ ٣ 
وفد يتوغل علم الأديان وراه الدراسة المنطقية المنهجية » ميحلو حسذو‎ 
(الفینومنولوجیا) ولا يكتفي بادراز أعاط الحياة الدينيه وأشكاها بل‎ 
يتعمق ظواهر الا۔ین في حاولة فهمها فهماً صحيحاً على طريقة الفلسلة‎ 
. الظواهرية!؟)‎ 

ونحن ستقتصر على إلاعة خاملفة اول أن محدد ببا الخطوط الکیری 
التزعة العلمية والعارية في دراسة الدين والفكر الديي . وثبداً بالاشارة 
إلى رأي تفر من علماء النقس ثم نتبعھا پلمحة عن نظرة علماء الاجتماع » 
ولا میما سب مذهب الدرسة الاچتماعية الفر نسية + ونم يكلمة عن 
تاريخ الأديسان , 


هذهب علم النفس 
و ماذا پثبتی أن ثقول عن العاطعه الدينية الى تصحدت عنها طائمة 
بشبغي عن 


| () انواندر : ادیاك البشرية ء الٹر جمة الفرنسبة ء پاریز ۱۹۰۰ س ١۱ء‏ 
۷ھ 


كبرى من الرلفات والكتب ١‏ وتعتير عنصراً نفس حدد؟ ؛ ۾ . روفاد 
آچاب (ولم جمس) على تساوله هذا بقولہ : و أن الباحثين في عام 
النفس وقي فلسفة الدرن بحاولوں تحديد الشمور الديني ء أو العاطفة الدينية . 
فبعضهم يقرب هذه العاطقة من الشعور بالتبعية + وآحرون يشتفونها عن 
ا خوف ؛ وبعضهم يربطها بالحياة الحنسيةء بيئما يوسمّدها آنعرون بالشەور 
باللالہایة . تری هل يتحدثون جميعاً عن شي ء ذوعي عدد ؟ اننا اذا قصدنا 
أن ندل بكلمة و عاطفة دينية » على جملة العواطف الي تثير ها مواضیع 
دينية + ریالم مد من الناحية النفسية أي سبي ء ذوعي يقابلها . هناك حوف 
دبي » وحب دبى . وقزع ادیني » وفرح ديي » الخ . بيد أن الب 
الدیني لایخرج عن أن یکون حباً عادياً ذا مو ضوع ديي و واللدوف الديي 
لیس سوی اخحوف البتذل حين يكون موضوعه فكرة العدالة الافیة ۔ 
والفزع الديني هو ذات الرعدة العضویة الشاملة الى تسيطر علينا مساء في 
جوف غابة مظلمة ء أو في مضيق رهیب . والفارق الوحيد بين اطالین أن 
تلك الرعدة تستولي علینا بسبب فكرئنا عن عام فوق ااطبيعي . وكذا شأن 
سائر المواطف الي يمكن أن تعمر اخیاۃ الدينية . ومن البدیبي أن في وسعنا 
أن نیز الاتفمالات الدينية عن ساثر الانفمالات اذا نظرنا اليها نظرتنا الى 
آحوال شمور مشخص يضاف الها موضوع توعي . ولکننا لا جد أي 
سیب حقيقي حملٹا على قرول ٠‏ هیجان دبي » جرد بسيط نفرض توافره 
بذائه داخل كل الفعال نفسي أولي متميز » أو نفرض ضرورة وجوده 
في التجارب الدينية كافة ء ثم پردف قائلاة : و وکا يبدو أن ليس تة 
هيجات ديي أولي ء بل جرد مستودع مشر لك يضم الميجاناث الي تستمون 
۸ 


ہہا الاتفعالات ذات الموضوع الدبي ء نقد يتفق لذلك ألا پوجد؛ حر 
الامر » أي موضوع ديي نوعي : ولا أي فعل من الاقسال الدينية 
النوعية 016 . 

على هذا النحو ء يعتير ولم جمس ) أن من التعدر تمييز عاطفة 
ينية نوعية حقاً » ویری أن من الواجب 


دينية نوعية » وتحدید مو اضيع 
الانتصار على دراسة التجرية الدينية بوصف ظراهرها النفسية واطلاق 
نعته و دبي » على و افطباعات الفرد وعراطفه وأفعاله من حیٹ أنه يعبر 
نفسه على صلة مع ما يدو له أنه لمي ». آما و ا موضوع الاي » فانه 
و ما يشغل منز لة الصدارة في سم الوجود والقدرة » . 

والدین عو اذن و موقف جدي قد يكوت موقف الصرامہ أو يكوت 
موقف ا نان ء ولكنه موقف غريب عن موقف اللامبالاة من حهة > 
وعن موقط آلاورة اتمردة الملحدة من جهة آخری ۰ . 

وقد درس فريق كير من علمساء النفس الشعور الذيي « ووجد 
يعضهم أن هذا ااشعور يشبه لدی الاطفال العاطقة الدينية لدی الانسان 
الابتدالي . فالعا في نظر الطفل یتجلی تجل شخص من الأشخاص . وتبدو 
له الطبيعة وادعة أو غضبی شأن الأشخاص الذين يشاهدهم حوله . وهو 
لا ينظر الى التجربة الي عکن أن نسميها و صوفية » » أي جربة حضور 
اللامرثي ء نظرته الى تجربة حضور شيء : بل تجریڈ حضور شخص . 
وهذه التجربة تفئرض ازدراج الشعور من جهة » کا تشرط من جهة 


() ولم جمسى : اشجربة الدينية , ترجمة پر زیت س ۷۵ . 
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أخرى فراغ انفعالياً بماواه الطفل باضفاء عواطفه على موضوع لامرثي 
خارجه ۔ نلك العواطف الي تمائل شعوره نحو شخص عزیز يتعذر عليه 
أن ينه إياه . 

ویری الاستاد ( بيير بوفه ) ٣مھ‏ من أن دراسة التجارب 
الدينية لدى الطفل تقود الى تمييز جذور العاطفة الدينية عن سائر العواطف 
الشخصية . ویتضح منها ان الحو وا حپ هما الاساس الرئيسي تعاطفة 
الدين ؛ وانهما ينر دان بأن جذورهما راسخة كل الرسوخ في النفس 
الانسائية » وہأنہما درتبطاد ارتباطا وثیقاً بعیول أولية أو غرائز » لا غنى 
عنها في استمرار اللوع البشري : غريزة حفظ البقاء » وغريزة التناسل . 
غاذا نظرنا الى رأي ( هوفدينع ) القائل بن قرام الدين حفاظ على بقسا۔ 
القیم »وهو رأي فاسفي في الواقع أكثر منه حيويا ٠‏ ألفينا الحماظ على 
على بقاء القيم ا يتعلق بالوظائف الي عققها هاتان الغريزتان في صعيد 
الحيساة (۱) ۔ 

مذهب علم الاجتماع 

آمن فلاسفة القرن التامن عشر بأن الدين و الطبيعي 4 هو جملة العقائد 
القائلة بوجود الله و صلاحه ؛ وبروحانية النفس وخلودها + ويأن القعل 
الاحلاقي إلزام يوحي به الضمير ؛ ونور و باطي 4 يبدي الانسان سواء 
السبيل . وقد بدا هم أن الديانات الوضعية من اختراع الكهان الذین 
۰ () بين بوت : العاطفة الدينية وعلم تقس الطفل > س بو 
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اسعمروا سذاجة المومنين » واستظاوا سرعة تصديقهم ؛ فلففوا الديانات 
تلفيقآ لابتراز امال واستثمار السلطة والنفود . 

غير أن علماء الاجتماع المحدثين ينظرون نظرة مبايئة حقاً . فهم 
بنکرون جواز أن تبقی موسسة لا تستتد إلا الى الکذب والزیش وأن 
تستمر وتدوم زماً جد طويل » وأن ترغل ال الیوم في بحبوحة حيوية 
عظمى . وعندهم أن الأديان تستند الى الطبيعسة ستماً . ولولا ذلك 
و لاعتر ضت سبيلها مقاومة قاهرة يتعذر التغلب علیها » . أجل ان العقائد 
والطقوس الدينية قد نيدو في بعض الاحیان غربية تیمث على الحیبة اذا فم 
يعفيد المرء إلا" بالظاهر امرفي » قيميل عندئذ الى عزوها الى لون من ألوان 
الشذوذ والانحراف . ولکن من الضروري أن يتجاوز الباحث ظاهر الرمز 
یلم دلالته الصحيحة » ومعناه العمیق . 

والواقع أن ديناً من الآديان لا بد وأن پستجیب لبعض الحاجات 
الائسائیة التابتة » وعندئد يتعذر على الباحث أن يقول أن هذا الدین مين 
كله . فهناك آذن عنصر حقیقة يبطن ظاه ر کل دين ؛ مهما بدا هذا لین 
غريباً معقداً متخلفاً . ولا بد من معرفة هلا العنصر للاطلاع على الوظيفة 
النافعة الي تقوم بها الاديان في المجتمع . 

لتقف الآن لظة أمام مدهب الدرسة الاجتماعية الفرضیة » عدرسة 
(دورکھایم ) - ( هالفاكس ) . 

ثابت أن الدیاقات الراهنة تختلف بعضها عن يعض أشد الاختلاف ٠‏ 
ومصدر هذا الاختلاف انپا نمث وترعرعت في مجتمعات یعفاوت تعقدها 
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بين كارة وقلة . غير أن الین » كل دين ء لا بد وأن يعكيف مع نم 
الجتمع الذي پنتشر فيه ۔ فاذا تعمقنا طبيعة دين من الأديان جاز أن تبلغ 
في الوقت ذائه جوهر الدين بوجه عام . 

هناك طائفة من العوامل محملنا على ترجیح در اسة الدیانات البسيطة . 
عنها أولا أئنا لا نستطيع فهم الدپانات ا حدیئة إلا" إذا تتبعنا طريقة نشا 
وتدرج ظهورها التاريخي . لذا يحب اليدء باليدء » أي العناية بدراسة 
ابسط دين نستطيع معرفته . ثم ان موسسات المجتمع الابتدائي آفل تعقداً 
من وضاع المجدمعات ال راقية » وهي أقرب الى الدر اسة الشخصة . وان 
آتر الافراد فیها أقل منه فی مجتمعاتنا النامية , أضف الى ذلك أن المجتمعات 
الأبتدائية قليلة الانساع ء بطیثة التغير . ومن النادر أن ثلفى في المجتمعات 
المتقدمة تماثلا” فكرياً وأحلاقياً يشيه ما نلفاه في المجتمعات المتخلفة . كل 
شيء في المجتمع الابتدائي مشترك بين ابلمیع ؛ الحركات تتبم نمطا معي 
واحداً ء والناس جمیعاً يقومون با حرکات ذالہا في ذات الظروف + واغا 
يترجم هذا التمائل بالساوله نماثلاٴ ني الفكر .. الاساطير الواحدة تتکرر . 
والطقوس الدينية نتکرر ١‏ والتكرار في ا حالین لا یتره ملل . وخا يتح بعد 
للتخيل الشعبي ء ولا لتخيل الکهان ء ان يصبح مرهفاً . وم تظهر بعد 
أسباب غاء الخلل الكمالية ء ال الثانوية اللاحقسة التي تسار ابلبوهر 
الرئيسي الأصيل البسيط ... 

غير أن سؤالاة تمھیدیأً لا بد وأن بطرح في متطلق هله النظرة 
الاجتماعية العلميةء وهي : ما الذي يضفي على يعض العقائد الاجتماعية 
ثوب العقيدة الدينية ؟ ماذا تعبي کلمة دين ؟ 
۴ 


لقد أجاب علماء الاجتماع بتعریف أول موقوت بقعصر على تیان 
بعض الاشارات الحارجیة الظاهرة الي یبهل ادراكها + ويمكن بها تھییز 
اخوادث الدينية عن سائر الوادت الاجتماعية . ولكنهم يدوا بنقد 
الآراء الي أدلى بها أسلافهم » ومثلا رأي ( سينسر ) و ( ماكس مولار ) 
القائل بأن كل دين ير بط الانسان بعالم ما قوف الطبيعة ء ويتألف . بالدرجة 
الأولى . من ابفهد الرامي الى بلوغ ما یتجاوزنا والاعراب عنه . 


أجل ان لعاطفة السر دورا مهما في بعض الدیانات ۔ ولا سيما في 
الديانة المسيحية . ولكن علماء الاجتماع پلاحطون أن هذا الدور لم پظهر 
ي تلف مراحل التاريخ ا مسیحي . بل ان فكرة ما فوق الطبيعي لم تطهر 
موجه عام إلا" ني وقت جد متأخر من تاریخ الادیان . ان هده الفكرة 
ليست غريية عن اللعوب الإبتدائية وحسب » بل الها غريية آبضاً عن 
سائر الشعوب الي ثم تبلغ درجة معيلة من ثقافة الفکر . ولتق أا لا 
نذهل من ذلك اذا تعمقنا الوقائع وعرقنا أن الانسان الابتدائي سب أن 
من الطبيعي ماما أن يؤثر في عناصر الطبيعة بتأدية أصوات وحركات ۰ 
وپوتر في الآفلالك عنم جريانما أو يستعجله ء وقي السماء لاستدوار المطر 
أو حبسه ... والہ لينظر إلى الطقوس التي يستخدمها لاحصاب الأرض 
و احصاب الأنواع المووانية الي يتغذى بها + نظرة تبدو له عفلية كنظرة 
الانسان الحديث الى أساليب الزراعة العلمية . وقد ألف الابتدائی القوی 
التي يسخترها لاربه کا ألف علماء الطبرعة اليوم تسخير قوی القسالة 
والکھرباء ... أضف ال ذلك أن الارتقاء الى مفهوم ما فوق الطبيعة یسٹلزم 


۳ 


الإدء عمرفة ما هو طبیعي أولا”. ولکن هذا التفريق بين الطبيعة وبين 
ما قوق الطبيعة حادث متأخر حقا . انه نتيجة انتشار العلوم الوضعية . لقد 
كاد الابتدائیوں يجهاون فكرة النظام الطبيعي ؛ ولا يعر فون ميد التقيد » 
ولذا نجدهم لا ينظرون الى العجزات التي کاقوا يعزوتها الى آللتهم نظرتنا 
ال المعجزات بالعی ا حدیث . بل الأمر ء کل الآمر ء ألباكانت تشدههم 
ولكنهم لا يرون فيها أي سر من الأسرار . فاذا قبل إن الناس ياوا 
الکاشات الدينية لتفسير ما يبدو لهم مباغتاً أو اسنسائیآ أو غير سوي ہرم 
أن جیب بالنفي لأن الآلحة كانت تصاح » في الأغلب : لضسیر الأمسور 
الشادة الغريبة المنحرقة بأقل من صلاحها لتعسیر سير الكون سير طبيعياً : 
وتفسیر حركة المجوم ء وتعاقب الفصول ء وانتظام دارة النبات : واستمرار 
الانواع في الوجود ... وعلى هذا فان الکاشات القدسة لا تقوم بدور سلي 
يبعث الاضطراب وانخلل ؛ بل اما کانت تودي رسالتها المائلة في المحافظة 
على جریان ا حیاۃ على وجه سوي ايماني . ومن هنا نعلم ان فكرة السر لم 
تشغل منزلة رئيسية إلا" قي فنة قليلة من الديانات المتقدعة . و لذا فان هده 
القکرة لا تكفي لتعریف الدين بوجه عام . 

وثمة من یری آن کل عبادة دينية تتجه إلى إله ٠‏ أو الى آهة . وكذا فاد 
بين فكرة الاذوهية وفكرة الدين علاقة وثيقة تجعل من ابلائز أن عرف 
الدين بأنه و الايمان بالآهة » . أجل ان أرواح الأموات » والأرواح كلها 
على اختلاف مراتبها وأنواعها » هي موضوع عبادة . وبا بصح تعريف 
الدين » في حده الأدنى » بأته الابمان بکاتنات روحية ء أي بكائنات 
واعية وشخصية الى حد كبير أو صغير . وطا مواهب رفيعة مميزة . 


54 


غير أن علماء الاجیماع پلاحظون أن نة جماعات متدينة كبرى لا 
تعترف بل ولا بروح . هناك - بعيارة أخمرى - أديان يدون آفة , مثال 
دلك : البوذية . ان البوذي يستهدف الفلاص من عالم هو عام داثم ابلدريان 
وجریانه مصدر ألم وشقاء ؛ ولکنه لا يعتمد إلا" على نفسه تتحقرق هذا 
الحلاص . فهو آذن لا یصلی الى له ولا يتهجد ٠‏ وانھا يناوي عل نفسه 
ویٹامل . وم يتميز ( بوذا ) في بادىء الأمر إلا بأله أوني من الحكمة حظا 
آرقی . وقد غدا فديساً قيما بعد : وصار أتباعه عجدون ذكراه وحسب ء 
لأنه حون دخخل ( النیر فانا ) لم هبق” في وسعه أن بحدث أي تأثير في مجری 
الیوادث الانساقية . 

اضف إلى ذلك أن بعض الديانات الرلمة تصمر طائفة كبرى س 
الطقوس البر يئة حفاً من فكرة الآهة او فكرة الکائنات الروحية. فللقریان 
في الديائة ( الفادية ) قوة ذاتية لا يشفع بها أي تأثير دييي . وقد ذهب 
بعض الباحثین الى أن اللبيحة أصل اللفة ء کا هي أصل البشر ابضاً . 
وهذايمي أن بعض الطقوس قد :وج بدون أن توجد آلمة ؛ کا أن يعض 
الآلخة تنبثق عن بعض الطقوس . وهذه الطقوس نظل في جميع الأحوال 
ذات صبغة ديتية . ولا غان فكرة الآلة والأرواح لا بمكن أن يلحدد بها 
اللین ۔ 

غاذا بحثنا الآن عن صمة مشتركة تضم حصال العقائد الدينية كلها » 
حى الاعتقادات الي تارسب في حلة دينية متر دمة : مثل أعياد الشجرة 
أو حقلات التٹکر ء والاعتفاد بالمردة والعفاریت .. وجدنا ما يلي : و ان 


۹۰ 


كل عقيدة ديبية تفترض تصنيف الأشياء ؛ الأشياء الوافعية والأشياء 
ااثالية ۰ الى فوعين متقابلين ندل عليهما بكلمتين متميزتين هما : القدس 
وغير المقدس .. وينبغي ألا" تقتصر دلالة الاشياء المقدسة على الکائصات 
الشخصية الي تسمى آللة او إرواحاً وحسب ؛ بل أن صخرة أو شجرة أو 
ینبوعا أو حجرة أو قطعة حشب . أو بیتآ من البیوت » بل أن كل شي ء 
کن ان يكون مقدساً . وقد تكون الطفوس ١‏ أية طقوس + مقدسة ... 
فهناك کلمات وأقوال وصيغ مقدسة لا وز أن تنطق بها شفاه الموّمنين . 
ولكن ما الذي بيز هذه الأشياء المقدسة عن الأشياء العسادية أو غير 
المقدسة ؟ هل يرجع ذلك إلى سموها على الأشياء العادية » وسموها بوجه 
حاص على الانسان » وتمبز ها بمنزثة أعلى » وسلطات أعظم ؟ ان خضوع 
ثيء لشي ء آخر لا يكفي سى یکون الثاني مقدساً يالاضافة الى الأول : 
العبيد جخضعون لأسيادهم » والرعایا لملكهم » وابفننود لقائدهم + والطبقات 
الدنيا الطبقات ا لح اکمة , و لکننا لا تقول إلا مجاز؟ اذا قلنا ان الك أو السید 
أو القائد ... یتصفون بصفة قدسية في نظر العبيد أو الرعايا ... بسل أن 
الانسان لا يشعر دائماً بأنه تيع الكائنات المقدسة » ولا تيع الالة عبنها ۔ 
٠‏ الا يقرب اارے التءويذة اذالم ورض عنها ؟... الا يلقي عند الاستمطار 
الأحجار في النيع أو في البحيرة المقدسة حيث یقترض سکی إله المطرلا.. ۵ . 


انما یتاج ال إلى الانسان احتیاج الانسان إلى الآللة > لأن الاهة 
عوت يدون قرابين وأضاحي » والحق ان المقدس يعلو على العادي : 
ولكن الفارق ليس فارق منزلة » بل فارق نوع . وبذا پتضح غایزهما 
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وتبايئهما . [نبما شیتان ختلفان . ون وجدنا تباينآ عظیماً بين أشياءكثيرة 
من اعتبارات ممختلفة > فان التباین بين القدس وعير المقدس ینفرد بصفة 
خاصة هي أنه مطلق . بقول (دورکهام) : و ليس في تاريخ الفکر 
البشري مثل آحر على مقو لتين تتقابلان تقایل كاملا تاماً ... حلی ات تقابل 
ایر والشر لا یذ کر حیال هذا التقابل ء لن اللير والشر نوعان متضادان 
من جنس واحد ء هر الاخلاتي .. أما القدس والعادي فھما أشبه يجئسين 
مختلفين » . فاذا اراد مرو" الانتقال من أحد هدرن العالمین الى العا الآتحر 
وجب موته ثم ولادله من حديد . وانا يتم هذا الموت والبعث بالطقوس 
الي تبع في حفلات الالحاق أو التيني أوالتعميد. وبذا نفهم امتناع قیام ماس 
بين الأشراء المقدسة والأشياء غير المقدسةء ویتضح سبب التحر يم وضرورة 
الخاذ فيود خاصة عند الاضطرار إلى اقامة ضرب من العلاقة بين التوعين 
المذكورين . و إن الاشياء المقدسة هي الأشياء الي يعزطا التحريم عن سواها 
ويحميها . وان الأشراء غير المقدسة هي التي بنطبنی عليها التحریم لنظل على 
مسافة من الأشياء المقدسة » . وپذا يمكن تعر يف الدين يأنه وجملة متماسكة 
من العقائد والطقوس الي تتصل بالأشياء القدسة ,(۲۱ . 
غير أن هذا التعریف ناقص لاد اسحر كذلك جملة من العقسائد 
)١( <<‏ ليس من غرشٹا متاقشة هذا التصریف هنا » ولا تيبان رأينا ثي سا 
الآراء « للعلمية » و و التاريضية م الي تهير الیھا . وغاية ما ترمي اليه أظهار 
متحی هذه البحوث . انظر + الاکتور محمد عبد الله دراز : الدبن ( يحرث 
عهدة لدراسة تاريخ الادیان) القاعرة ۱۹۵۲ حيث یٹائش المؤلك بض هلم 
الآراء وينتقد بوجه خاص مذهب المدرسة الاجتاعية الفرنسوة . 
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والطقوس : ان للسحر أساطيره وعقائده وحفلاته وقرابينه وصلواته. 
پل ان الکائنات القدسة ذانها . ولا سيما أرواح الأموات ٠‏ والشياطين ۰ 
هي فی الغالب مو ضوع مشر له بين طقوس الدي وشعوذة السحر . و الساحر 
يبتهل إلى الآلهة الرسمية كنا بٹھل الى المة شعب غريب في بعض الاحیان 
مثال ذلك :سحرة الاغريق الاين کانوا يتوسلوت الى الآهة المصرية أو 
الاشورية أو البهودية . ور عا غدت الافة القومية ذاتبا موضوع عملية 
سحرية : ققد استخدم السحرة المسيحيون العذراء والمسيح والقديسين ..» 
ولکن السحر لا خُتاط بالدین ۔ بل أن الدين ينفر من السحر کا ينفر السحر 
من الدين . الساحر يدنس الاشباء المقدسة . ويقلب معنى الحفلات الدبنية 
راسا على عقب . فاذا شئنا تمييز الدين عن السحر وجب أن نلاحظ أن 
الدين » كل دين تاريضي » لا بد وان تکون له و ملة 1(6) أو ۾ كتيسة > 
سواء خضعت هذه و الملة » الى رثاسةكهنة أو لم خضع . 

بيد أن الدين » في جميع الأحوال » لا يتجلى إلا" حيث تشاعد حیاه 
دينية تشمل مجتمعاً معيناً . أما السحر » فان عقائدہ ؛ على الرغم من انتشارها 
في طبقات شعبية واسعة » لا تشمو ارتباط الاتباع بعضهم ببعض »ء ولا 
تولف بيتهم + ولا توحد قلوبهم في مجتمع واحد ... للساحر زبائن ء ولکن 
لیس للسحر و ملة 4 . ومن الخائز أن يجهل ربائن السحر بعضهم بعضا ... 


(۱) برجم الاستاذ مصطفى عبد الرزاق ياشا إن يدل يكلمة «ملةه على 
معنى بوكنيسة ۾ لقلا من شرح السيد الهرجائي القي ا متا اليه » ( انظر كناب : 
الدین والوسي و السلام > الثامرة ۱44۰) . 


۸۶ 


ولو اتفق أن اجتمعت كلمة السحرة فتكتاوا في جماعات أو جمعيات > 
أظل الساحر بوجه عام آقرپ الى العرلة والاتزواء ء لا يطلب حيساة 
الجتمع ء بل يفر منها ؛ وییتعد عنها ... 

وعل هذا الحو تصل الى تعريف الدين » في رأي الدرسة الاچتماعية 
مسا بی : 

و إنه منظومة متماسكة من العقائد والطقوس التعلقة بأشياء عقدسة ء 
أي بأشياء مفصوئة » حرمة ۔ وان هذه العقائد والعلفوس تولف بین قلوب 
أنياعها جميعاً في اطار اتحاد معنوي يسمى ر ملةع (6۱. 


مدهب تاريخ الادیان 

الأديان الراهتة » قديها وحدينها » أشكال عختلفة من الدين » الدين 
بالذات . ومن شأن الدين أن پلازم الطبيعة البشرية » ويبدو خصلة من 
الفصال الي پنفرد بها الفكر الانسائي » حتی يظهر من العسير أن تفرض 
وجود مجتمع غابر لو من التسدین الا اذا اعتبرناه متساً ‏ وأعضاءه 
بالبلاهة أو بالعجز . وني وسع الياحئين في الدين أن پہدفوا إلى تفحصس 
العاطفة الدينية والشمور الديي بخ الطرف عن الألوان الدينية المخطفة » 
قبشرضون ولا" أن الفكر البشري يقف موقف الاد حيال الدیانات 
الراهنة ء ويسعى الى دراستها دراسة موضضوعية ء فيعتبرها أشكالا” متباينة 
عن عاطفة الندين ء ويحاول ایضاح نشأنها التاریخیسة ء وتيران أثرها في 


1 (۱) دوركهام : الاشكال الارئية لسياة الاينوة , ص و5 . 
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منحی تطور التوع البشري . ولا تذهب مثل هذه ابلهود سدى لأن دراسة 
الدین في اطار الاریخ تعين الانسان على فهم الکون من جهسة » وتمی 
القیلسوف » بوجه حاص ؛ على فهم الإنسان . 

والواقع أن الدين تارا هو تار بخ الأديان . فمهما أوغلنا في الرجوع 
إلى الاضي وجدنا ظل الآذة حيثما تکتشف تراث الانسان . وقد نش 
الدين » في كل زمان ومكان » عن شعور الناس بالحاجة إلى البحث عن 
ٹرکیب يقم الانسجام بين الأنا الشخصية وبين العالم الخارجي ۰ بل يقم 
الانسجام بصورة أدق » بين هذه الآنا وبين القدرة الي يعرى اليها توجبه 
الأشياء جميعاً » پل وتوجيه المصير الانساني اص . 


وبعبارة اخرى » یسعی الفكر البشري إلى أن يتحد الاد متسقا 
بالروح السائدة الي بحسب أن يستشفها خلال الاشیای وفوق الأشياءء 
ويزيد اقبال الإنسان على عاولة هذا الاتحاد المرموق كلما عظم شعوره 
باأرفاه انفاص » ویر احة خاصة » وبفرح سري عميق ۔ من جراء وعيه 
بهذا الترکیب ء ویظل الأمر صحيحا ولو شسل الانسان ااروح - أو 
الأرواح ‏ الاخیة في صور تخیفہ » وتخيل وسائل الانحاد بها على حو 

تقول الروح - أو الأرواح ‏ الالميسة ء لأن الروح الي پسعی 
الإنسان إلى أن يعحد ببا بالدين قد تبدو في حلة الوسحدة ء أو في حلة تعيير 
جمعي عن عدد من الأرواح يكبر أو يصغر 8 ومن شأن تاربخ الآديان أن 
Ya‏ 


پدرس الوقائع الدينية و دراسة مقارئة التقادية :(۱) تر مي إلى استجلاه 
تقاط الافتراق والاختلاف مثلما ترمي إلى الكشف عن نقاط الاتفاق 
والنماء . انه و دراسة علمیة موضوعية تتتاول ادیان العالم المختلفة » الغابرة 
والحاضرة . عرضها دراسة هذه الأديان في ذالہا ولا“ ء والعمل تانیأً على 
كشف ما بينها من تشابه وتباين؛ بغية الوصول إلى دراسة الدین بذاته ؛ 
آي بميزات العاطفة الديتية ۲2۷). وقد نما تاریخ الأديان وازدهر في أواخر 
القرن التاسع عشر پوجه خاص ء وواکپ نموه وازدماره نمو وازدهار 
آبحاث اخحری مثل التار يخ العام ؛ والآثار + وعلم الاجتماع . ولا يرال 
تقدمه اليوم مطرداً يويد رسوشه ويزيك اتصافه بالصفة العلميسة بعد أل 
أعرض منذ عهد بعید عن المسائل البتافيزيائية مثل مسألة أصل العاطفذ 
الدینیة ومصير هاوافاد من تقدم ساثر العلوم الانسانية ولاسيما من طرائق 
الملسقة الظواهرية ( الفومٹولوجیا) . 


ومن المعاوم ان و الفذومةوئوجيا؛ ‏ بالأصل ‏ در اسذ وصفية خالصة 
تتتاول الظواهر الي يدها لرء في تجريته الموائرة. وقد استخدم تاريخ 
الاديان هذه الطريقة منذ زمن قريب لا يسبق الربع الثالي من الفسرن 
العشرين » وتتميزو الفتومدولوجيا ء بمحاولة تجاوز الظواهر أو الحوادث 
الدينية للکشت عن الينية » أي عن التجرية الرئيسية الي تبيمن على نجل 


(۱) جات پادوزي : سائل تاریخ الادیان » باریز ۱۸۴۵+ س ۳۷ء 
(۲) ۱. دویسترن بيك : سیم الاديان (الاقتیاس القرني » باریز 
(Ate‏ . 


¥ 


هذه الظواهرء وتجسد هذه الموادث أو الوقائع » بوعي أو من غير 
وعي.. فهي إذن تغض الطرف عن العناصر التأريخية والمكانية جمیعاً ( أي 
آنہا بحسب تعبير م هوسرل و : تضع العالم الخارجي بين قوسین ) . 
ولا تنظر إلى الضروب المختلفة لنجلي و حال نفسية ؛ إلا على اعتبارها 
رجوهاً كثيرة من « عط » واحد. الها تجاوز تنوع الذاهب والاساطير 
والشعاثر لتعید پناء جربة ممطية تم وراءها قهي تعید باعتبار ‏ ہنساء 
موضوعها ني الذهن بتاء فکرباً . متال ذلك تجاوز ا مداہب الغدوصية 
لاعادة بناء للذهب الغنوصي بالذات »أو تجاوز مذاهب السرمياء من حیث 
تموها التاریي لتدرك البنية العقلية لدى السيميائي ...وعلی هذا النحو تقوم 
۽ القنومدولوجيا » باعتزال ذهي وتعید بناء مواد التاريخ يناء فكريآقي 
الذهن ۰ وما أن تبلغ بغیتھا حی يصح من ابلائز بعدثڈ تفسير جریان هذه 
الواد أو الوقائع التاريتية على ضوء و ينيعها الدذهنية ٥‏ ۔ 


و صفوة القول : أن معرفة الدین ودراسته تتيحان للانسان أن يفهم 
العام والکون » ولکن دراسة الاديان وتارغها تتيحان الفکر البشري أن 
یفھم الانسان . وقد جرت العادة بتقسيم الأديان إلى فثتین كبير تین هما : 
عنة الديافات الوحدة اي لا تقر لا" باله و احد ؛ وفئة الدیانات التعددية 
وامشركة . وهذا يعني أن الانسان يفهم الدين على و يتعلق ء الى حد 
كبير » حتى في العصور الأولى » بالفكرة الي یتصور يبا العسالم » على 
اعتبار أن العالم ینم عن روح أو عن أرواح . ولاکانت الفكرة الي راودت 
ذهن الانسان خلال زمن طويل انا مي فكرة #دودة جداً : و بعيدة کل 
۷۲ 


البعد عن الائساق ؛ وا اضطر الانسان الى أن بنتظر قروناً كثيرة حى 
يتمكن من الارتفاء الى منهوم الکون النظم الخاضع في كل مكان لقوافين 
واحدة . والذي پکشت دام عن وسدة عليا وراء تدوع البوادث تنوعا 
۷ نہائیآء لذا م یکن بالمستغرب أن سبق التعدد التوحید ۔ 

وان الناظر في تاريخ التعدد أو الشرك ليرى أن هذا التعدد لم يكن منذ 
ول نشأنه مشفوعاً بہذہ الصور الفنية الشعرية الي قد نعجب بيا حين نتأمل 
الاساطير الاغربقية أو المصرية أو المندية . بل ان الدين -. قي الاصل- 
كان بكتفي بکائنات اكثر تواضعاً وأعظم قربا من الانسان » ٹسل 
الأشجاو رالصخور واليتابيع أو ال حیوانات الي كانت تیر دهشة الادبان 
من حيث قوتبا » أو طرافتها : أو روعة غريزتها . ثم غدت الواضیع 
الضوئية تستاتر بانشاه الانسان بوجه خاص + مثل الفجر ء والشمس ؛ 
والقمر » فکان من ذلك احنی‌درجة من درجات الدین الطبيعي » تلات اي 
بطای عليها امم الثرعة الطبيعية الأولى . 

فاذا آردا أن نفهم سبب اقتصار الانسان الإبتدائي على هذه ائدیانة 
الصبيائية وجب أن ند کر أن الانسان كان لا يرال على درجة عظيمة من 
اهل تتیح له أن مسد الکائات الي لا نعتیر ہا تحن سوی أشياء أو بہائم ٠‏ 
بنظر هو الها نظرته الى كائنات واعية مفكرة مربدة شخصیة . ذلك أنه 
كان یچھل تمیبز الشخص عن الشيء ۰ ب لكان یری آن هکل شي » شخص ٠‏ 
وان كل ماکان يرقب آن يكاون مصدر نفع أو ضر پیدو أنه روح مشخصة 
پشعر حوها بالإحتر ام أو بالدوف » بالطب أو بالتذور . ولا تصن أن 


۷۳ 


الدین يتجلى في منظومة عقائد ورمور وبلقوس خلال مرحلة طفولة الانسائية 
بل إنه كان لا بزال غير مستقر ولا متسق > وکان يتحول محولا مطرهاً 
عسب الانطیاعات الفر دية و بحسپ طبيعة المكان . 

ولم يكسب الدین صفة الثبات والاستمرار الا" تدری؟آ بتأثير عطالة 
العادة وسلطة روساء القبيلة وقيام تقاليد موروثة . وقد أحذ الذهن البشري 
#وسّع آفاقه قبل ظهور العلم » أي علم ء فانتفلت نظرة الإنسان مسن 
الشجرة إل الغابة » ومن الغابة إلى النبات > كل نبات ؟ وانتقلت من النيع 
ال الٹھر ء ومن التهر إلى البحر ء کا انتقلت من الصخرة إلى اہب حیل ۔ ومن 
الحبل إلى سلسلة اجلبال + وال الارض ؛ ولم يقف ذهنه عند الفجر أو 
الشمس أو القمر » بل انتقل إلى النجوم والسيارات بوجه خاص (إذ 
تنمتع السيارات بحركة ظاهرية أعظم ما تظهر عليه النجوم أو الکواکب 
التابنة ) » بل انتمل إلى السماء بحملتھا + وتحدث ذلك كله إلى خيسائه » 
ورم أتماط عبادنه » ول يعد العام ارتي ۰ من خلال هذه ال ادث الكبيرة 
والصغيرة + إلا" تکتلا" واسعاً مولفسا من أشخاص أو أرواح تعاو على 
الإنسان فيعيد الائسان سلطانپا . 

وعل هذا الأساس الطبيعي ظھر نوع من الانتطار يتميز بأهمية 
قصوى في تاريخ الأديان ء وكأنه يطايق استعداد الشعوب المختلعة لباوغ 
منزلة ا حضارۃ والتمدين . فكان أن أمكن + 

١‏ - اعتبار أن روح کل شيء أو كل موضوع معبود هي مستقلة كل 
الاستفلال عن شكلها اثرئي الظاهر ١‏ والاعتقاد بأن أي وسعها ان تنادر 
۷ 


هذا الشكل وتعود اليد . أو أن ميا وتعمق بدونه . شأن الانسان الذي 
يستطيع أن یئرك توب أو یرجم اليه أو یہملہ . وعلی هذا ائنحو ‏ قبق العبادة 
وقف على الحوادث بقدر تعلقها بالأرواح الي توحي بفکرتها » والبي 
يتصورها امن على الها هائمة في المكان ؛ تتبع أهراءها , کا یعصور 
بعض التاس في أيامتا ار دة وابان . هذه الدیانة تسمی الاحياقية: أو دين 
الأرواح . ومن الملاحظ ان هذا الدين ما زال سائداً في ابقماعات اي 
ظلت في الستوی الإبندائي؛ مثل زنوج أفريقية » والسكان الأصلیین ي 
الأمریکینینء وسكان اوقیانوسیة الأصليين ؛ والأسكيدو » واضابهم .. 

وقي وسع تحرنات العلم الحديث أن تساعد الیوم عسلی التأكبد بأن الدین 
الإحيائي كان هر دين أسلافتا في العصر ا حجري ۔ وقد ارلبط هذا الدین 
ني كثير من الأحيان پالڑیمان الراسخ بيقاء الروح البشریة حية بعد الوت . 
وكافت الحياة الآخرة نشبه أعظم الشبه الحياة الدنيا في نظرهم . ولا کانو1 
یدندون مع الیت أسلحتہ رحلاه وحصانه وعبيده ونساءه . وکانت ااروع 
البشرية بعد الرت بمثابة الأرواح الافية الي تعمر النضاه . ولدا غدا من 
الکن عقد الرجاء على أشباح ااوتی أو خشیتھا ورهبتها ۽ وبات عبادة 
ابغدود أو الآموات وثیقة الإرتباط بعبادة أر واح الطبيعسة في الديانات 
الاحيائية . 


آعری تلازم الديانة الاحراثية وهي الإيمان بالمحرق؛ أي 
يقدرة قریق من الناس على أن يتفردوا باتصاہم ا بساشر بالأرواج » 
فيسخروا قوأها العالية على وجه خارق يتبع أهراءهم ومشيلتهم . وحین 
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أراد الاحیائیون أن يكفاوا حماية روح أو اکثر من الأرواج الي يحسبون 
نبا تشغل الفضاء » حبسوا تلك الروح أو الأرواح في أشياء يمكن حملها 
ونقاها من مکان الى آخرء فنشأت عن ذاك نزعة التعو يذية ا حقیقیة ٠‏ الي 
جعل العصا النحونة على شكل عريب + الحجر أو القوقعة الشاذة » أو 
أعظم حیواں أو تتفة وبر » بل تجعل أي شي ء من الأشياء بمثابة تمويذة 
تقي الومن من الوسواس ء ولا بشترط لذلك إلا أن تور التمويذة في خياله 
الطغو لي الساذج . 


۲ - على الرغم من تميير الروح الشخصية عن الحادث المرثي الذي 
یکشف عنها » واعتبار ان غذه اأروح قدرة على ال ركة الحرة الي قد 
تبيح ا أن تظهر في أشكال تلف اختلافاً كبيرآ عن شکل ذاك اسلادت 
ارب ء فقد أمكن الناظ على علاقة ير ئيسية وتيفة تقوم بین اطادث 
وروحه ؛ حرى صارت طبيعة هذه الروح وصفاتها وتاريمها وصلاتها 
تحدد متطقيا بظواهر ا حادث عينه الذي يفتر ض آنبا تحبیه . متال ذلك : 
قصص (آبوارن ) و (هرقل) و ( برسه ) الخ > وهم اة النسور في 
الأسطورية الإغريفية » فان مبدأهم الرئيسي كان يلل داعا في طبيعة 
الشمس الرئية ء كا أن الأساطير المتصلة ب ( جوبیئر ) ثم كلها عن فكرة 
السماء الصافية اللي كان جسدها . وببذه الصلة للثابتة الدائمة بين الأرواج 
وا حوادث تتضح نظرة الفكر الانساني الى الطبيعة نظرة و درامية » نشأت 
عنها اللمرافات والأساطير . وقد تجلت هذه النظرة المنسمة بألها فلسفية 
عضوية ال حد كبير لدی شعوب قدیمة يلغت دور الحضارة والامدین مثل 
لف 


الشعوب المندية والقارسية والیو انية واللاثينية والشعوب اي حذت حذوها 
کالسلت ول ھرمان .. ووجدت 4 من ناحية اخرى ء حضارة قديعة في 
شرق ( آسية ) البثقت عن مدينة الصين الي كان ديتها پر بط عفائد احیائية 
بيئة تماما ( عبادة الأرواح والحدود) بضرب من الاسطورية الطبيعيسة 
ر الاعتقاد ین کل شی ء صادر عن اتاد السماء بالأرض > وان الامبراطور 
هو این السماء کا أن قوانين الدو لة ثابتة لا تتخير شأنبا شأن قوانین الكون). 
وليس من غرضنا أن تفصل الكلام على مختلف الديانات الشهيرة في 
التاريخ ؛ مل الدياثة < الفادیة ¢ أي حملھا الغراة الفاتحوت إلى اتد وکان 
عمادها ( الفيدا ) أو الاناشيد المقدسة الي تبشر بعيادة الفجر والفرقدین 
والرياح الخ ۰ ومقل البر اهمائية ء أو الديانة الفارسية القائمة على تراع إله 
التور وانبیر مع له الدیچور والشر ء ومثل الديانة الاغريقية ‏ اللاتينية 
ذات الأسطورية التعددية الشعرية » ومثل الديانات اب مانية والاسكندنافية 
والسلافیة والسلنية التي تعكي » على منوال سمج » ديائة الاغريقاللاتين. 
کا ان المجال لا یسم للبحث في الدیانات الي كانت تسرد شعوب 
ابلزیرة ومصر وسورية ء أو كانت تسود السكان الا صلیین في (أمريكة » 
مثل دیائة الشمس في ( المكسيك ) ودیائة الاسطورية المشركة لدی هنود 

اا( پرو) نی 
پل الثابت أن تطور الفکر الدبي » وهو بالدرجة الأول ثتيجة تطور 
الفکر البشري بوجه عام ء إنما قوي بالكهنوت» وشرعت خطاه النبوة ۔ 
فالکهنوت موسسة تدعو إلى الاعثر اف يأن لبعض الأشخاص صاة مباشرة 
۷۷ 


«سمیمیة بالآلمة » وإن هذه الصلة تسمو بهم إلى منرلة وساطة لا غى عنها 
بين الػّفة وبين ساثر الناس » وأن هولاء الوسطاء وحدهم قادرون على 
تبليغ وسالة الآغة . الكاهن يابس ثوب القداسة ٠‏ ويريط الانسان العادي 
بالكائن الاغي » سواء عن طريق الذبيحة الي لا تقبل الا" اذا قام الکائن 
بشعائرها » أو عن طريق الغفر أن اثذي لا يصح إلا" اذا نطق به فم الكاهن . 
ومن شأن الکهنوت أن يكون ورائبً » أو افتخابياً » أو یکون مفتوحاً أمام 
ابلمیم بعد اجتياز مرحلة تبي وإحاق » ولكن الکهنوت في کل الأحوال 
كان يعمل على رکیز التقاليد ونثبيتها وحفظها ونقلها ٤‏ وقد أدى ؛ بهذا 
الاعتبار ء خدمة جلى في شأة الدئية و عانها . 

والنبي » وان كان الكاهن وريت الساحر الايتسدالي ؛ فانه يمير 
بغر دیته وبأنه ملهم عارف ينظر الى المستقبل ویتنیأ به + وقدکانت العرافة» 
وكان التنبو بالغیب » أهم حصال النبي في الفترة السمجة الاولى .ولا 
ارتقت نرعة النبوة ء وعظم فقاواها » صحيها الوعظ الحماسي ء والارشاد 
الاصلاحي البليغ ء فصارت العامل الأول في التقدم الديي ۔ 

ولسا كانت أشكال الديانات التعددية المشركة هي بالدرجة الأولى 
أشكال ديانات و قومية » محلية : وكات نماء الفكر البشري آخداً بالعمق 
وبالاتساع ء وجب أن تعکشف نقائص الشرلك الاحلاقية والعقلية والدينية 
إن عاجلا" أو آجلا" » ومرد هذه النقائص كلها استناد الشرك آئی عبادة 
الطبيعة المرئيسة . ونتج عن ذلك أن بات من الضروري ظهور ديانات 
نتصف بأنها أكثر مواءمة اجات الضمير الدييي المتطور من النساحية 
۷۸ 


الاخلاقية والعقلية ء وقد تجلی هذا العصر الحدید ني البوذية من جهة وني 
الديانات الموحدة من جهة آهری . 

البوذية - في الأصل - أخلاق أكثر منها دينا . وهي نتطلق مسن 
معارضة الطيرمة الحسية ء وترى أنبا وهم » أ وكائوهم ؛ وان على الافسان 
أن ينعد السعادة المظمى الاثلة في انقطاع الاحساس العام ر التيرفانا ) ۔ بيد 
أن تطور هذه الديانة أدى ال تأليه و بوذا ) نفسه » واعتبار رئيس کهنة 
البوذية في ١١‏ (عیبت ) > !! (دالاي ‏ لاما) ۰ تسده الداتم . 

آما الدیانات الموحدة فهي ثلاث : اليهودية والمسيحية والاسلام . 
وهناك من یضیف البھا ثرعة الألیه الفلسفي الي نادی بها بعض الفلاسفة 
وامفكرين أمثال ( روسو ) و ( فولتير ) و ( دیدرو ) و ( الموسوعيين ) 
وأضراييم . غير أن هذا التبار الفلسفي أعجز من أن يحقق القوة العضوية 
الناظمة التي تميز الديانات الناريخية الشعبية . 

ان أي العقل الشري ميلا إلى التوحيد » فهو يطاب دائمآً الوحدة وراء 
الدوع . ولذا تشاهد بعض المفكرين ال ین رقوا بقوة عقوم وحدها ال 
مفھوم إله واحد + على الرغم من وجودهم في البیثات الشرکة الهئدية أو 
الیونائیة ( اناكساغور » سقراط » آفلاطون الخ ) بل ان الدياقات المشركة 
دانبا كانت تنظم و مجمع الآكة ء الخاص بكل دیانة منها على نحو أن يشغل 
المترلة العليا له يعتبر أعظم الآلة طرأ » وأشدها پاسا وسلطاناً ( براهما » 
هرمز » جوبيتر + الخ ) . ويبذا الاعتبار كانت تلا الدیانات عیتها تمجد 


ميدأ الوحدة , 


۷۹ 


بد شعب أسرائيل سحیاته الدينية بالتعدد والشرك . وكان تديئه يعمير 
بضآلة الاسطورية الي تصحبه . وقد انتهت حوادت ثاریخیة كثيرة + 
يطول شرحها . الى فرار اليهود من ( مصر ) بقيادة زعيمهم (موسی ) - 
حررهم ومنقذهم . فأقاموا ني أرض (کنعان ) يجمعهم نظام آنحادي ہضم 
اثنتي عشرة قبيلة بولف بينها حرب قومي عماده عبادة ( يبوه ) وحدہ » 
وهو له السماء الغيور المنتقم الخبار ؛ وله يأ أن پشرله به ءوإن اعترف 
بآمة صغيرة أخرى دونه . والواقع ان الديانة اليهودية انتظمت بين الفرنين 
الابع واللحامس قبل الميلاد في ظل شريعة وأخلاق . وصار ها دکاترة 
وآحیار وشراح ووعاظ وقضاة ۔ وظهرت » من ثم » فكرة السیح المنتظر 
والقيامة والبعث . 


ظلت الديانة اليهودية ديانة فومية خاصة بشعب الله و المختار » . 
فجاءت المسيحية ثم الإسلام للفضاء على هذه الترعة الضيقة والاستعاضة 
عنها بدعوة عاعة تشمل ألبشر جمیعا . وقد استمدت المريحية قسملاً واف 
من قونها وقد رآ عظيماً من تأثیر ها وجاذبیتها » استمدت ذلك س شخصية 
( يوع الناصري ) ء تلك الشخصية الرائعة الي رحب بها نلامیذه الیهود 
واعتبروا آنبا هي المسيح المنتظر » فکانت تلك السيسية دیائة توحید تلح 
على إقامة صلة دائحة مستمرة بين ر الخالن ) وخلقه ء بين اللہ والانسان . 
و فضلا" عن ذلك ء بدت السيسية كالبو ذية ‏ ديانة شفاعة أو خلاص : 
فهي ترسم أمام الانسان طريق صلح أخلاقي يقوم بينه وبين اللہ . وقد 
اتشرت بين اليهود ولا" ء ثم في الامبر اطورية الرومائیة ٠‏ وتجلت في حلة 
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جماعرة منظمة ياسم ( الكنيسة ) الي طمحت إلى الوحدة . ولگن الوحدة 
ہیں الشرق والغرب ۸ تليث أن القسمت ال ( الكنيسة الیوناييسة) وال 
ر الكنيسة اللائينية ) ثم انفسمت المسيحية الغربية في القرن السادس عشر 
الى ( الكاثوليكية الرومائية ) وال ( البروتستانتية ) ؛ ومن ابلاثر ارجاع 
بذرة هذا الانقسام الى التعار ض القدیم الذي كان ماثلا" ہیں نزعة الکھنوت 
وئرعة النبوة في عصور الندین القديم . 
وهناك باحثون یعتبرون ان الاسلام و س منطقيا ‏ الأخ الاکبر 
لامسيحية وان تأر علها زمنياً بستة رون . وقد دعا الرسول العرني الى 
الايمان بإله واحد » و اجه بدعوته إلى البشر قاطبة ء ووجد أن من الطبيعي 
تماما آن ورت الارض كلها عباد الله لصاطرن » وأن من واجبهم القضاء 
على الوثنية : وتقويم ما أصاب التوحید اليهودي والمسيحي من اعوجاج : 
وکان الق رآن بالنسية الى السلم كالشريعة الموسوية بالتسبة الى اليهودي ۔۔ 
كتاباً مفلساً یشمل النظام الديي والشعائري والمدثي . وبلخص الاسلام 
مذهبه بأسره في صیفة الشهادتين : و لا له إلا" اللہ ؛ محمد رسول الله و. 
۰ 
في حلبة هذا الميدان الفسيح » ميدان الدین والفکر الديني : عجالاته 
الكثبرة » ونرعاته المختلفة » ولا سيما نزعتيه الرئيسيتين . الترعة 
الاعتقادية » والنز عة العلمية والتاريخية » پقت (السیر هاملتون 1. ر . 
جيب ) » و إمام الستشرقین المماصرين من الانجلیز » ۰ والاستاذ في 
جامعة ( | کسفور د ) منذ عام ۱۹۴۷ء والاستاذ حالیاً في جامعة (هارفارد) 
۸۱ 


بي الولابات المتحدة الامريكية . وعضو المجمع الغوي پالقاهرة » وأحد 
حرري الموسوعة الاسلامية في طبعنها الأولى » وأحد الأعضاء المجلدين 
في بحنة الاشراف على الطبعة اللخديدة الخارية . 

ولدفي القاهرة » وآقام فيها فرة من الوقت ٠‏ و فتأثر بالخدو الاسلامي 
وانجبل على السمة الشرقيسة )١(6‏ وكان في عام 15417 و من الداعين الى 
الوحدة العربیة؛(٢؟‏ . توغل في معر فة الشرق وأهله » والاسلام ومفکر په 
ووضع دراسات كتيرة » ومولفات قيمة » قلت ال العربیة طالفة منها . 
وکان أن شرت في بيروت عام ۱۹۵4 ترجمة عربيسة لکتابه الدسی 
و الاتجاهات الحديثة في الاسلام » ۰ فرأينا أن ضیف الى قائمة هذه الآثار 
المترجمة البحوت الأربعة الي نشرها الأستاذ العلامة نحت عنوان و بنية 
الفكر الديتي في الاسلام ء و اعسدنا النصى الفرنسي الذي نشره و معهد 
الدراسات المغربية العليا» بقلم ر جان" وفیلکس آر أن ) متعه ۶۵۷ ھ۸ . 

وقد حاولنا في هذا التصدیر أن ترسم بایعاز القاع الثقافی الذي تبت 
ي تضاعیف ارجائه دراسة استاذنا العلامة + فألمعما الى ما أسميئاه الئزعة 
الاعتقادية » لنطهر منحی التفكير الديني في الاسلام » عبر العصور 
و المذاهب ؛ ونوضح التفات المفكرين السلمین » من الغزإلي الى ابن نيميه 
ومحمد عيده واي الاعلى المودوديء الى تعريف الدیں بانه و وضع أي + 

)١(‏ الاکتور جيب : الاتجاهات الديثة في الاسلام . تعريب : كامل 
بیان , بيروث ۱۹۰۱١‏ ؛ تصلیر + من ۲ 

(؟) جيب عقیقي : الستشرقون ص ١ه‏ . 
۸۲ 


قب أي اعتبار آنحر ء وأشرنا في اطار ما اسميناه الترعة العلمية التاريكية » 
ال اجام قوي فائع ئي الغرب + ينظر الفکرون خلاله إلى الدين من حيث 
اعتبارہ و وضعاً اجتماعيا » بالدرجة الأولى . 
وقد القت هاتان الاز عتان اللفافیتان ء النرعة الشرقية حقاً ء والترعة 
الغربية » پل احدى الترعات المميزة للقافة الغرب الحديث ء النقتا کا 
ألتقت نرعات أخرى کثیرۃ لم يسع لنا جال الكلام عليها ء مع أصالة 
قلسفیة عميقة » ونبوغ شخصي وفيع ۰ في ذعن الاستاذ العلامة ء فانيئقت 
عنها خبرة وكماءة لا ورقی اليهما شك + ولا جوم حوفما تردد ١‏ واتجلت 
عنهما آثار ومولفات قيمة ء ليست دراسة و ينية الفكر الديي في الاسلام » 
باقثها أهمية » ولا أدناها فائدة » وان لم تكن بالطبع أكثرها سعة ء 
وأعظمها حجماً . 
والثابت الدي لا ریب فيه ان الباحئین الاعتقادیین لن يرضوا عن 
نظرة الاستاذ العلامة من حيث تفاصیلھا كافة . ولکن الانصاف الذي لا 
بعلو عليه انسان انا يقتضي أن يبدأ الفكر يتعمق وجهة النظر الي ينطلق 
استاذنا المستشرق منها » ولسنا نقول بألها وجهة نظرة وحيدة ولا بألا 
بقبنية اطلاقاً ؛ ولا بأنها معصومة عن الرئل والكيوات > و انا و كد فناعتنا 
بقائدة طرح مشكلة الدین ٠‏ والفكر الديي ء على بساط البحث العمل 
التزيه ء وابمائتا بأن وجهات النظر المتباينة لا تنجب في لقاحها ٠‏ سری 
النفع القاقی » وائيقظة العقلية » أن كان رائدها الأول والأخیر استھداف 
ا-لقيقة کل الحقيقة . كائناً من كان قائلها . ان الحكمة ضالة المومن ۰ وهي 
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ضالة الاسان پوجه عام . ولا حسب ضمائر البشر وعقوهم تلتقي في ميدان 
أرفع من میدان تحري الحق » وطلب الصواب ء ولو پذلت » في سيل 
ذلك جهود مضنية وقامت مناقشات حادة دائبة » قد تودي إلى الاخفاق 
أي يعضى النقاط أحياناً » ولكنها لن تکون : بوجه من الوجوه ؛ سبيل 
العبث والضلال . 

ویسرنا أخيراً أن نرجي الشکر » اجزله ۰ الى الاستاذ الدکتسور 
( جيب ) » لتلطفه بالموافقة على تعریب كتابه القيم حفء وعلى نشره . 
وقد ان لهال کا لفق کے کی ۶ و » وفضل 
عشكوراً بارسال مقدمة نماصة بترجمتنا العربية ننشرها فيما بلي . ولو 
جاز لنا أن تعرب في هذا المجال عن أسف هو ي الوقت ذاته أمنية » 
لأبديتا اسفنا لشدة ابجاز بحوت هذا الکتاب » و افصحنا عن أملنا بأن یمود 
استاذنا العلامة إلى جولات أوسع نطافاً » واغنى يثروة التفاصیل ؛ وان 
كانت على مثل سويتها العظمى من التفع والعمق ۔ 

عادل الععو! 


Af 


مقدمة العرجمة العربية 


طب إل صديقي الاستاذ عادل العوا أن اکتب كلمة قصيرة اقدم 
۔ہا ترجمته للقراء في الاقطار العربية » ويسرني ان جیب دعوثه . 
كتبت هذه القصول » لا لأجل التقریر بل لأجل التحريك ۰ غرضها 
البحثه » وا کثر اهنمامها مواد البحث روسائله . فان للاسلام ء شأن کل 
دين من الادیان . عدة معان : متها ما هو بين الدفتين ۰ ومنها ما ترك 
السلف وتابعوهم م تراث روحاتي وخلقي ؛ ومنها ما يختلج بین ضاوع 
الئاس » والناس طبقات ء وكل طبقة تتحلل في عدة طوائف وشخصيات. 
عكما ان صصورة الادة قد تبدلت ؛ ءن حیث الحلیل لا من جهة وجود 
المادة ء بعد أن انکشت تکونها من الد ريات . وکذاك عبارة مجملة تشمل 
على عدة لا حصی من الاتجامات الفر دية والمناحي التضرة ۽ مع بقاء معتاه 
الاصلی كوحدة لا تتجرأ . 
اذن فموضوع البحث كل ما یدخل في الحياة اشکرية والعاطفية في 
كل طبقة منتمية الى الاسلام » بشرط الا یتناسی انبا جميعاً حاضعة لسيادة 
امبادىء الاساسية الي وضعت في الفرآن الكرج . ومن البديبي أن الافکار 
التي اسست عليها هذه الفصول ليست بنات دماغ هذا الولف ء بل سبقتي 
اليه : ودلي عليها . جماعة من المدكرين ومن اقطاب الى,لمين ء وقد 
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يطول احصاوهم فسأكشي يذكر احدهم بسبیل المثال ؛ هو الشيخ الكبير 
شاه ولي الله الدهاوي » ففي وظيفة الرموز الدينية المشار اليها في الفصل 
الثاني كتب کا يأني في ر حجة الله البالغة ج ١‏ ص ۱۲۲) : 

و أن الني يلير بعت بعئة تتضمن بعتة أخمرى » فالاولى إا كانت 
الى بي اسماعیل .... رهذه البعثة تستوجب أن يكون مادة شريعته مسا 
عندهم من الشعائر وسئن العبادات ووجوه الارتفاقات اذ الشرع اما هو 
أصلاح ما عندهم > لا تکليقهم عا لا يعرفونه اصلاٴء . 

وختاماً وفقتي الله واياكم ال الصواب . 


۳ یسان ۱۹۵۹ ھ ار جیب 


AY 


۱ 
الحامل الاحياتو 


پتناول هذا البحث ء والبحوث الثلاثة التالية من هذه المجموعة ٠‏ 
ليل الواقف الدينية الاسلامية » والایع الي متها تستمد » والمفاهم الي 
تحدد تقکیر المسامين ؛ بوجه عام في موضوع الاله » وني كيقية تصورهم 
العلاقات الاثاة بين العام اللامرثي والعالم المي وئن تقتصر الأفكار الي 
سنصل اليها على هذا التحو ء لن تقتصر على مزية خاصة بالاسلام حصرة 
لان طائقة کبری من هذه الافکار » انلم نقل معظمها » ترجد في الواقع 
على وج مائل في عقائد أتعرى - بید أن التفكير الاپي الاسلامي بتميز 
بتفاعل هذه الافكار أو بصياغتها . ونحن لم نذ كر فیما بلي تفاصيل التاریغ 
والذاهپ إلا بالقدر الضروري على صورة مقدمات وجيزة وهوامش 
مفسرة : 

وينبغي ألا نفهم من كلمة و صياغة ؛ ۰ ااتعریف اللاهوتي وحسب » 
کا یتکشت عنه مذهب من المذاهب النظمة تنظیماً منهجيا . بل ان من 
الهم أن ميز + پادىء الرأي » التعبير الأفظي عن الحدس أو العاطفة الدينية 
من جهة ؛ وتعقل هذه العاطنة أو ذاك الخدس تعقلا” صور یآ حدود منطقية 
أو فلسفیة من جهة اندرى » على الرغم من أن هذا التعقل قد يوثر من جانبه 

۸۷ 


فی أتماط الفكر ولي سبیل الاعراب اللفظي عن التجربة الدينية » أو أنه 
يعمل على صب ذلك في قوالبه ۔ ولا بد من افامة مثل هذا التمیرز في جال 
القرآن ذاته > لان التعريفاث القرآلیة ١‏ والتعابير الفرآثیة ؛ منطلق النکر 
الاسلامي » والعقائد الاسلامية النوعية پاعتبار » وهي من ثم منطلق صياغة 
هذا الشکر » وهذه العقائد صياغة منهجية . غير أن التعربفات والتعاییر 
القرآئية ليست في داتها منظومة منهجية بالعی اللادوقي ء بل هي إئيسات 
لفظي مباشر لبعض افواقف الباشرة والافكار الي تدرك أدراكا حدسيا . 
وقد آل أمر هذه الواقف والاثيانات إلى أد تستقر في القرآن وتتحلی بسلطة 
قصوی حى غدت تحفق وظيفة القواعد الرئيسية الي ينطلق منها الذكر 
ألدبي لدی المسلمين بوجه عام . 

ومن ابلائ أن تنضوي هذه المنابع او العناصر الي تمد الفكر الدیني 
ي الاسلام تحت لواء عناوین اربعة هي 1 

۹ - المواقف والعقائد الاولية الي رسيت في الامة الاسلامية . 

۲ - تعالیم القرآن واثرها والسنة المكملة ما . 

۳- ننهیج اللاهوتيين العقائديين للاعان والاخلاق في الاسلام . 

, س اتر اباصاعات الصوفية‎ ٤ 

ول تعذر ؛ في أحوال كثيرة » رهم خطوط فاصلة جلية بين هذه 
الامور + قان التصنیت یلقع في صعيد الدحايل والمناقشة » وي وسعه ان 
ينطبق على الطرائف الاسلامية الخاصة واحدة واسدة » وهذه الطوائف 
قد لا نتمایز من الناحية النطرية » ولكنها تمترق حتماً من الناحیة العملية » 
تفترق بدرجة التأثیر الحاص بکل من هذه العوامل الاريعة . 
۸۸ 


وبا انكل مناقشة من هذا النوع تستلرم بالضرورة أن تتخللها بعص 
المواقف الشخصیة والتفریبات الدقيقة فان مة افکاراً عامة وآراء لا بد من 
ان تظهر ني هذه المقالات بين الفرتة والفينة . وعلى الرغم من حلة التأكيد 
الطلق الي تسرب عن ذلك فان من الواجب الا تعتبر تلك الافکار یعثابة 
تا کید عقائدى » بل إن ينظر اٹیھا على انها مقدمات تساعد القاریء على ان 
یلم" بوجهة نظر المولف » ويقدار الآراء التي ينصح عنها » وينقد هذه 
الار ۱ . 
ان كلمة ٠‏ اسلام » تعرب قي عله یوت »> اول ما تعرب ء 
وبصورة رئيسية » عن تصور الحياة تصوراً دينياً . ومهما يكن امر العناصر 
والعوامل التانوية الي قد یضمرها التصرف الديي والاجتماعي فان التواة 
او العامل التركيبي انما هو المعنى الصميمي لغزی وجود آلیاۃ الارضية 
واغراضها الاخيرة » على آلرغم من تباین اشكال التعبير . 
ولا ينكر آمروٌ من الذين حاولو! ادراك مواقف دينية لاناس يعدت 
نظرتهم الى الكون بعداً كبر عن نطرتنا . وتحورت بنأثیر تقليد مغاير 
مورا کلیاً او جزئیا » لا ینکر البتة صعاب هذا المسعى . ولكن الصحاب 
تعظم بوجه خاص بالاضافة الى الفکر الغرني الحديث . ذنك ان الديين » 
حيث پوجد كقوة مشخصة ذات جوع روحي ء اما يقتضي ريافسة ملكة 
أدرالك حدسي » ووثیة الفکر خلال المطیسات وطرائق التحليل العفلي 
والمنطقي ٠‏ بل جاوزها . حى يدرك مباشرة » و بتجربة مشخصة ء عنصا 
من عاصر طبيعة الاشياء التي یعجز العقل عن وضعها وعن تحدید هويتها . 
۸۹ 


انا م الامان التقة با پبرجی ۔ والايقان بآمور لا تُری ؛(۲۱, اما الانسان 
الغر یی الاغرتجي ۰ وارث المكر العفلي الانكليزي وقم القرن الثامن عشر 
والعرن التاسع عسر ٠‏ وقد حورت عقايته بذاك ء أو تبدلت بالقکر الالاني 
والقيم الالمانية قبل قرن ونصف قرن . هسدا الانان الذي اخذ يشعر ء 
بعد قطام ملكة حدسه واهماله الشديد ء بالنقور ء اعظم اللفور ؛ مسن 
الاعتر اف ہوجود ملکة حدسية ؛ وبات عاجزاً عن الاقرار بها وتصور 
عملها . وبذا درله العراف حکمنا الديي عن حوره انحرافاً جديا عظیماً . 

بيد إن اسلدس ذاته » على اهميته القصوی في ألحراة الدينية ۔ قد حرل 
عن محورہ ایضاً ء إلا حين تطابق ماعية نظرته تفهم الاشياء تعهماً عقلياً 
بوجه عام . و هذا التطابق سلبي جزئيآ . ذلك ان تعقل الطبیعة بيع التخيل 
الخدسي من اتباع أهواء تقلباته ا حرۂ » وبوسع نطاقه تدر ییا فیحرره من 
بعص المقولات الثانویة الحاطئة وهي تنجم عن جهل بالظواهر الطبيعية متل 
الاعتفاد پالتنجم وبدلالة الکسرف والحسوف . ثم ان الادراك الخدسي 
پ و کد » من جهة اخری ‏ افتقار العطیات الي بتناوما العقسل وبظهر 
تقصها و استمرار عوزها , غير ان العقل يخلص ء من جائبه ٭ إلى تداخل 
ليجاني يقيمه بين ال الدینیة والاخلاقیة و الل الفاسفية . فيعمد التخيل 
الديي ٭ على وجه موصول » باقتراح اغراض جديدة يقدمها ال الفلسفة 
فسعى الى تحدیدها ود جھا بالعالم المقلي دجا متکاملا" . تلاك هي وظيفة 
اللاهرت وجوهره ؛ واللاهوت هو الذي يحدد مجال النظرة الحدمیة في 


(۱) رسالة برلس إلى المبرافین » ۱۰۱۰ 
0 


کل فارة من الفتر ات ؛ ومسا أن عفي زمن يطول او یقصر حى تمود 
هذه النظرة الحدسیة الى تر صد تجربة طريفة 
وهذا الللاف ء بل هذا الاثر الخبادل بين اخدس والعقل . ہیں 
العاطفة والذ كاء ء او وکا يقول الشرقیون وباسكال ) بين القلب والعقل ۰ 
آما يختفي احدھما آلى سحد ما ور اء الآلحر في اذاهب الدينية الكبرى ؛ 
وذلك بتوحيد حلتھما او بصياغته.ا صياغة صورية . وھذان العنصران 
اللذان توثر جملتهما ني تشكيل الحياة الدينية . والوقف الديي ٠‏ و حویلهما 
يمصبان في قوالب خاصة > ویعرب عنهما بألفاظ رمزية معينة ٠‏ وينتهيان 
الى صور شاتعة عقلية وتعبدية . وينشأ من هذا اذرکب لاهوت ۰ وهلا 
اللاهوت يسعى ال تفسير دلالة الروامم والرمور بحدود عقاية . ولكن 
الرموز والرواسم » لا اللاحوت هي التي تبعث عاطفة المومن » وئعفز 
خياله . ولا يكنب البقاء لدين اذا لم نظل رءز ينه مطابقة لوظيفته » ومن 
شأن هذه الوظيفة الها لا تقتصر على أن وحي بالتقوى » وتسیتر ارادة 
الاثباع » وتوجه فعالخم وحسب ء بل أنبا تنجاور ذلك بتوسیع مسدی 
أدراكهم ای ماوراء حدود العام المرلي المادي ‏ 
وعسلى الرغم من ذلك » فان دلالة الرموز ني المجتيع الديي ۰ 
والاستجابة العاطفية الي تثيرها هذه الرموز ٠‏ لا یقعان موقعآ وحيداً لدی 
جمیع الاعضاء , بل ان شلافات كييرة تظهر على العکس في هذا الصدد 
بين جماعة واعری ؛ وبين فرد وفود تقريآ . وکلما كيرت الطائفة عظم 
العلاف بين ابلماعات الي تولفها من حيث طراز الميشة ٠‏ والوضع 
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الحدراني ‏ والناغل الاقتصادية ء ومستوی القافة أو التريية ٠‏ والفاع 
التاريخي + والتقاليد الاجتماعية ٠‏ كما تعظم الفوارق بين الواقض الاتفعالية 
والتخيلية والعقفية نجاہ الرمزية الدينية. وان هذا الاحتلاف ليستمر عبر 
الاجبال على الرعم من كل الحهود المبذولة في سبيل اقامة النسلسل » وعل 
الرغم من حرص اارشدین الدينيين المحترفين على تنظیم امور الطسائفة 
وسعيهم الى توحيدها وتقوية أواصرها بب انموذج مشترك من التصور 
والفكر والعمل . وان الامثلة الي بجدھا في الطوائف السیحیة هي جد 
معروقة حى آن من اللافل أن فشر اليها هنا.. 

ولعل هذه الشائية بين الحدس الدييي والعقل اللاهوتي لا تتجلی على 
تمر آسامي مرئي في طائفة دينية کبری مكل جليها قي الاسلام . فنسن 
نشاهدها بوضوح في محتلف الستویات التبايتة أعظم التباين ٠‏ من مسوى 
الاحبائية التي تقر التأويق السحري حى سنوی التصورات الروحيسة 
السامية : وذلك بحسب التأويل الخاص الذي يعكس : کمایقول (رویرتسون 
سميت ) فا8 جداعامظ و عادات الفكر الي تيز مستويات اللمو 
المقلي والاخلانی على شدة اختلافها رتبایٹھا ‏ . 

ومن النابت حقاً أن تعارض هذه التأويلات لا برجع الى الظروف 
اتار یخیة التي تكتتن النمو الدبي الاسلامي وحسب » بل اله يتصل يها 
بالوضع الداخلی في الاسلام على اعتباره دين حي حاضرا . 

فمن أوقائع الرئيسية المهمة في تار يخ الاسلام أنه ولد في أحضاں مجتمع 
احیائی من نوع خاص ٠‏ وهو مجتمع الحزیرة العربية القديم . رلا ریب ف 
ف 


أن الاسلام لم ينشأ عن هذا المجتمع من حيث ولادقہ و موه ١‏ بل الامر على 
تقيض ذلك ء لان الاسلامكان بالدرجة الاولى ثورة على الاحيائية العرييق: 
ولکنه لم يستطع في الحق الخلاص من أن يكس الى حد ما آلوان ذال 
الوسط . 

حتاله کتب كثيرة جلیلة تناولت الاحبالية العربية من حيث سمانا 
العامة ء وصفانبا المميزة . وطبيعي أن هذه الاحيائية تشتر ك تي الخصائص 
التي تميز الاحيائية بوجه عام : ان حقل ما فوق الطبيعي حقل و اسع السعة 
كلها . وان الانسان ليتصل بهذا العام اتصالا" مستمر؟ في ظروف حياته 
الیومیة کافة . وهو يتعرض لتأثير اته على وجه داثم متواصل ء وان طائفة 
كبرى من أتبياء الطيبعة وحوادنها لتعتبر موضع رهبة واجلال لہا ظواهر 
مافوق الطبيعة أو ملتقى قواها . فالعرب کانوا بومنون بقوة سحرية تلازم 
الاشياء ولا" أحجار اللعاوید » والأشجار القدسة والابار ؛ ويعتقدون 
باه هذه القوى تسكن في الأشياء أو تکمن في پعض الکائنات » وبين هذه 
الکائنات طائفة من البشر كالسحرة والعرافين ٠‏ بله الشمراء » وقد تقطن 
بوجه أعم في غير آلبشر» وهولاء هم اہ ان الذین سعى علماء الانر وبو لوجیا 
الى أن يفسرو! الاعتقاد بطبيعتهم وبقدرتهم الشيطائية بارجاعه إلى اصول 
مختلفة ونكتفي في صدد هذا آلوضوع > وهو خار ج نطاق دراستنا ا حاضرۃ » 
بان ند کر أنه مرتبط يما وصفه (وسترماركپ مسب على أله 
+ حوادث غريبة سحرية توحي بسبب ارادي ء ولا سيما الدوادث الي 
توحي باللدوف الى البشر 23(6 . 


(۱) الشعائر والعقيدة في مر؟ کش ؛ المجله ١ء‏ ص ۳۸۷ 
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ان القدرة الس‌حرية الاينفة عن هذه الاشراءكلها ؛ وعن هذه الكائنات 
جميعا قد تکون خيثرة قد سمى ( البركة ) » أو تکون شريرة كأثر » العين 
الصائیة » . ومن اِلغائز آن فلخص الدين العرتي القديم » في آسمج آشکاله» 
بأنه الحهد المبذول للكشف عن أقوى مسالك البركة لاستعمافا ضد الارواح 
الشريرة التي تكيد دام » وتبدد على الدوام . بيد انتا لا تملك دلیلا” على 
وجود حفلات قدسية تطابق في ابفزيرة العربية ما ائلھا لدى الرجال س 
الاطباه في افریقیة؛ وان يكن المیی الأصلي لكلمة و طب في اللغة العربية 
انما يشير ۰ فيما يبدو ء الى دلالة معنى التعزيم . كان أو ج العبادة في الوثنية 
العربية هو المج القبائلي > في أوقات معينة : نو حجر مقدس ؛ وواجب 
العاہدین بأن یراعوا قواعد معيئة ؛ قتصل باللباس ۰ وحلق شعر ال رس ... 
الخ » وببعض المحرمات ب على أن تنتهي الطقرس كلها بطواف شعائري 
حول البيث اغرام . وذبح حیوان أو أكثر على ا حجر الاسود » وتاول 
غذاء ديي مشترك . 1 


في ذاك العام الذي به ما فوق الطبيءة ويضيق عليه احناق . كان 
الالحي مألوفاً وقریاً جد قريب ويبدو لول وهلة أن ذلك تقيض اتصاف 
ضها عليهم شروط حياتهم من النساحية 
الطبيعية وتمکسها اشعارهم . يقول ( ما کدونالد) D.B. Macdonald‏ : 
و لا يتكشف العرب على انبم ؛ بوجه خاص ۰ سلاج ۰ سريعو التصديق » 
بل على اميم عتاة > ماديون » بمثة » ريبيون ء يبزأون بعادانهم اللحرافية 
ذالما وبتقالیدهم : ويميذون الى امتحان ماقوق الطبيعي - وكل ذلك على 
۹٤‏ 


العرب بصفة واقعية شديدة 


نمو طائش غریب » وكأنه صبياني ۱2 . بيد أن التنافض» على الرغم من 
ذلك » انما هو صوري ظاهر : وما الريبية والايمان بان افة الا" وجها 

راع واحد » تدل على ذللك أمتلة كثيرة في أيامنا . 
لم نكن الريبية عامة في العرب > بل خاصة . وكان ما ذانها حدود 
تعدها . فقد يتساءل العرتي عما اذا كان هو العرّاف أو ذال كاذياً مشعوذاً . 
وقد يجازف بمخالفة يعض الحرمات : و لكنه لا يشلك البتة في أن وراء کل 
حادت مرثي روج حادت مرئي . وافا قانع بآن نحاح دعوة و محمد كم 
ينجم ٠‏ الى حد كبير . عن أل موی الفھم القلی كان قد ارتقى لدى 
كثير من مستمعيه الى در جة أن الرموز القدبمة والشعائر أصحت فارغة من 
معاها وقب‌تها وم تعد تروي ظمأهم الى ما بم وراه اطموادث الظاهرة . 
اننا سساقش في ب انا النائی الآفاق ابلمدیدة التي فتحها القرآن أمسام 
العاطفة العربية ء والتخیل العري . والتأثير الذي احدثه في اأواقف الدينية 
الاسلامية . ونقتصر هنا على الکلام عن جمهرة الاعراب الوثتيين اللیں 
غار تعاليم القرآن من غير أن يبجروا ناما عفاندهم القديعة. وإما آتی 
و محمد لت ي نظرهم » واضاف الى جملة الاحيائية العربية (قدرۂ) 
رقابة عليا ٠‏ دوامپا شخصية إله قادر على ما يشاء » فمّال ا يريد . غير 
أن الثراث العري ظل باقیاً مترسبآ فيما دون هذا المنظم الاسمي . واا 
لمجد خلف طلاء اسلامي كثيف : ال ح د كبير أو صغير ء استمرار الايعان 
بالسحر وبقوة اہن الخاوقة » وهي في اكثر الاحیان قوة شريرة ما کرةه 
و نجد الاعتفاد بالقرينة او پالروح اثلغي الملازم لكل فرد ؛ وبسائر العقائد 

)١( ."‏ الوقف الدیی والحياة في الاسلام سس 4 
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الممائلة . کل ذلك بقي حا مترسياً لیوٴٹر تأثير؟ جد عظم في أفكار السلمیں 
في موضوع العالم ولا سرما ( ولكن ليس حصر؟) لدى ابشماهیر الشعبية 
غير ڈاتعلمة . وقد حفل ما كدوفائد ) ذلك أخصع تحلیل في محاضراته حول 
( الموقف الديني والحياة في الاسلام ) . 

وقد كان من المتوقع ان ينتج عن خروج الاسلام والعرب من ابلریرة 
العر بية وانتشار هما في آسية الفر بية وني الفرس + وعن الاحتكاله بشعوب 
ذات ثقافة قدريمة وبتراث ( زرادشت ) و ( يسوع ) و ( يوفان ) کان من 
المتوقع أن يتضاءل آتر الاحيائبة العربيه » غير أن هذا الموضوع لا یدرس 
بعد در اسة متعمقة . وکل حكم يمكن اطلاقه في هذا المجال انا قيمته قيمة 
الطباعات شخصية . غير أن بعض الوادت تبدو واضحة جاية » ذلك آننا 
نجد لدى هذه الشعوب ایضاً » على الرغم من العبادات والديادات الرسمية > 
حاملا” کیی رآ جد؟ يضم الطقوس والشعائر القديمة والاعتقادات الشعیة ذات 
الاصل الاحيائي ؛ وهو حامل مترسب . وبا کانت هذه العقائد والطقوس 
تضاد جملة الافکار الاسلامية والعربية ( ومثلا بعض ااطقوس القديمة أي 
موضوع اتلصب لدى تلك الشعوب الزراعيسة ) ۰ فان بوتقة الراب 
الاسلامي العربي صهرنبا في الواقع وآتت عايها لدى أولعك الذين اعتنقوا 
الاسلام . ولكن التيارين امترجا وشد أحدهما أزر صاحبه في المجالاث 
الي کان من ابلناتر فيها اتساق تلك الطقرس مع الاحيائية العربية ۰ ومثلا” 
الابان بالتتجیم ۔ 

وقد تلت عقب الغزو العرلي الاسلامي فارة ثلاثة قرون بقي خلافا 
التوسع ابخغراني للاسلام » على شدة نشاطه > مستظراً بصورة عملية » 
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فأتيح بدلك الزمن الكاني والفرص اذوائية لتأويل المواقف الدينية وعقائد 
المهاجرين من الاصل العرلي وكذلك مواقف وعفائد الشعوب الذين اختلطوا 
r‏ ونسأت الامة الاسلامية في العصر الوسيط ء وقام إبان هذه الفرون » 
وبعد حقبة طويلة من الناقشات اللاهوتية » ضرب من التواون ۰ وصیغ 
ر اللاهوت الاسلامي ) بحدود منطقية عقلية . وبذا اعتدلت الى حد ما كفة 
تأثیر الخرافات السمجة . 
وجم عن ذلك في الوقت عبنه رجحان انانب العقلي في الدین على 
الحانب الانقعالي . فاضطر اوثنك اللین كانوا يعار ضون نرعة اللاهوترين 
العقلية ال تأثیف جماعات غایتها ایقاظ الجر بة الحدسیة بالعنصر اللامرئی ٠‏ 
العنصر الافي ني الأشياء ‏ والحض علیها ۔ وقد اقتصرت هذه ابلماعات 
ااصوفية او الفرق الدينية في بادیء الأعر على الافاق الحددة یالقرآد 
وبالسنة الاسلامية. ولکن الحافهم الحزايد في التقرب ا یما قوف الطبيعي الذي 
كان يكتنف وجودهم من كل صوب انا ساقهم إلى ورد منابع أخرى 
يمطوې بعضها على العقائد القديمة وطتوس ابلاهلية . وقد شملت كلبة 
( صوفية ) بده من القرنين الحادتي عشر والثاني عشر ؛ جانا کب رآ من 
المواقف الدينية ؛ جانباً بعد من التكامل السامي بالروح > وهو شبيه 
بالستوی الذي بلغته سائر الأديان ؛ حى يبلغ صنع الفوارق المحض 
الذي اوسع له الاسلام الجال ني الظاهر . 
وقي تلك اللحظة بالذات انتشرت إلموجة الثالية الکبری من مرجات 
التوسع الاسلامي ني آسية اأوسطى والهند واندونيسية وني أفريقية فدخلت 
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ي الاسلام شموب ذات آدیان وعبادات سایقة تختلف آعطم الاحتلاف 
عما بمائلها لدی شعوب آسية الفربية ومصر . وقد كانت تلك الآديان الغابرة 
]ما احيائية تماما کا هي ا حال لدی ال نوج والأتراك + واما احباثية مصوعة 
بصبغة هندیة کا ي اند وسومطرا وجاوا . فنجم عن ذلك بالضرورة دعم 
قوي جداً لقثر اث الاحيائي الذي كان لا يزال مترسباً ني الاسلام الشعي . 
و بديبي ان العبادات الوشية المتأصلة لدى زنوج أفريقية الغربية مثلا لم تكن 
نسيغ أن تذوبه بسرعة » بل لم يكن من اليسير وها ۔ سأًنہا شأن العادات 
الوثنية التي لم تمح عدوا تام لدى الطوائف الزئجية حتى تلك اي كانت تعيس 
في أمريكة قداعاً. ون تم إلى حد كبير اعتناف الاسلام بشیجة شاط ابلماعات 
الصوفیة ؛ لا اللاموتیین السنیین ۰ حصل لون من الاتساق أقر قسطاً واا 
من الافکار الاحیائیة القديمة وترکها فعالة في حياة الومنین ابدد وفي 
تفکیر هم . 

غير أن الوقائع ستبدو لنا أكثر تعقیداً حين نناقش آتر يعض الفرق 
الصوفية في بحٹ قادم . ومن اللطاً کل انفملاً ان عامس الى القول بان 
الاسلام لم يكن سوی حجاب يستر عفائد احيائية فدرمة . وقد يتفق ان 
يكون ذلك صحيحاً إلى حد كبير في أدى درجات الم : بدلیل أمثلة 
كتيرة لا ترال راهئة لدى الشعوب ذات الموقع المتطرف . غير ان نمه ء 
إلى جانب هذه الشعوب » سلسلة من الدرجات الي تطابق آحوال نفود 
أوسع » وتأثير اع ؛ للمذهب الاسلامي ‏ وللتربية الاسلامية . 

ومن الضروري أن نیز هنا العقائد الاحيائية عن الرموز الاحبائية . 
۹۰۸ 


فكل دين حي عفظ بل رما يجب عليه أن بحنفظ ) ببعض الرهوز الي 
نتصل > ني الأصل - ببعض الطقوس والمقائد الاحياية , وقد احترست 
العقول الدينية الكبيرة من ان هدم ء خلال النمو الديي » الرمزیة الي تنفع 
في بعث ا ارکب التخيلي التي منه تنب الروية الدينيية الحدسیة . ولكن 
آصحاب هذه العقول يسبغون على تلك الرمور ثآویلا" جدبداً بغير دلالتها 
الروحية والعقلیة ویید ها لبدلا" تاماً فيسمو بها الى ما قوف ئراہا الاحيائي , 
فھذا التمييز المطلوب يشوم ادن بين الڈین ما يرال الرمز الاحیائی بحمل في 
بطرهم ار ناطات احيائية . وبين أولثك الذي كسب الرمز لدرهم دلالة 
جديدة أسمى . ومن آسمج الآراء المادية ان تفرض أن کل رهز يحمل 
دام وبالضرورةء أرتياطاته الأولى . وعی هذا فان اجلال الجر 
الأسود في الاسلام » وهو رمز احیائی بالأصل » قد اتقل لدى ومحمد:ء 
3 فاصبح طفساً مرتبطاً بعبادة إله واحد کا ثقلت و ذبيحة القداس « 
المسيصية فرابین ( أطيكل 4 والعشاء القدسي الوثي . 


وما لا جدال فيه أن بعض المواقف والعقائد الشتفة من الاحراثيه 
الاولية ما يراك راسيا في بتیة الفکر الدینی لدى الشموب الاسلامية كامة . 
وقد أبدت هذا الرأي الكتب الكتيرة التي تبحث العفائد الشعبية لدی مسلمي 
افریقیة الشمالية ومعبر وسورية واندوفیسیة تأییدا کبی رآ . ويكفي ان نكر 
هنا بعض اللاحظات غير الطبوعة في صدد الاسلام في الهند . و قد كتبها 
قبل ثلاثين هاما تقر یبآ السير ( توماس ارنولد ) لاممعة عمط ا8 + 
برھو عالم لا عکن ان يتطرق الشلك الى معرفتہ لطول احتکا که بساحي افتد 
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وتعاطفه مع الاسلام وحرعمه على الق على الرغم من أن يعص العادات 
الي يشير آلیها قد يحتمل بالطيع أن تکون قد زالت واسّحت مناد ذلك العهد . 

و إن ا ند الاسلامية ملأى ببذه الرواسب عسل الرغم من ابشهود 
اموصولة الي بیذغا علماء السنة المملمون لانتراعها . فهناك أولا الرواسب 
الناشئة عن العبادات المحلية والي لا تزال تجعل بعض المعايد تعتبر بمثابة 
مراکز عبادة ديئية وان تغیر اسم الإله او القديس بزوال العقيدة السابقة 
أمام انتصار العقيدة الحديدة . وهذا الأمر مألوف في المعابد البوذية الواقعة 
في شمالي غر بي افند کا انه مألوف ؛ على ملم أوسم في كشمير . 

و بيد أن مة رواسب شارج هذه العبادات تتمیز بعدم السعي إلى 
تمويه الصفة اخقيقية للعبادة أو العقردة اطندية . فني اند الغرييسة مثلا” 
يقصد السلمون من أيناء الطيقات الكادحة ء کالبنائین والباعة وابلزارین 
و و الیسانتة ء وأضرایہم » یقصدون علناً بزبارتهم الآلغة المندية ويقدمون 
لما النذور » ولا يرتادون الساجد إلا لاما »> ويقومون نادر؟ بطقوس 
الاسلام » ما عدا الان . وهم يرتدون ثياب زملالہم القدامی من أبناء 
تلك الطبقة المندية ء وذلك في بسلاد يرجم اخعلاف العقائد فيها 
عادة بتنوع اللبس . ان معظمهم پومن بالاطة ( ماتفال ) تم + 
الآهة الي تحدد مصير الطفل في الليلة اسادسة من مولده . وهم پومنون 
أيضا بالاهة ر مارياي) اماتا آي ( الام الموت ) » وهي تعد 
الخلاص من الکوئیرا . كا انبم یوٴمنون بالآهة اللي تحرس القول وهي 
الآلة و ماهاسوبا) عداہەعطکھ 2 فيقدم ها المزارعون دجاجة أو ماعز 
وقت ا خصاد او في مطلع موسم الحرث . 
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ر اما الآغة رسيالا ) علعانه ‏ الي يخشاها ابلدري ؛ فهي آفة 
تعبدها أفقر طيقات الهند جمیعاً . ونتجلى هذه العبادة لدی النساء بوجه 
حاص . حى ان الأم المسلمة في قرى ( پنجاب ) الشرقية من تلك الطبقة 
تشعر بأنبا جازفت مجازفة جنونية » وعرّضت حياة ابنها الى الحطر أن لم 
تكن قد تقدمت بالقرپان إلى تللك الالهة , 

و وق ( بنغال ) يشترك في عبادة الشمس مسلمون يقدمون الشراب 
ویرپقونه فعل افنود أتفسهم . کا أن المزارعين ال لممين پذیمون القبانح 
قرباناً لػفة القرية قبل بذر الارز . وی البنغال آیضاً يلقي ا نود والمسلمون 
أحيانا في معبد واحداء ويبتهلون ال معبود واحد ء بأسماء مختلفة احياناً . 
مثال ذلك ا ر سائيا قارين ) مامه دؤده الذي يطلق عايه المسلم الينقالي 
اسم الشیخ ساتیا عاط موود . وكير آما بشاهد مسلمون في مفاطعة بنغالیة 
هي (سونتال پارغاناس ) Parganas‏ ؛ەطانٹ وهم محماوت الاء 
القدس الى معبد الاله ( بيديائاس ) ماعمدرائو8 ٠‏ ويعمدون الى 
سكب الماء في کتفه لأنه يحظر عليهم دول العبد ذاته . وما تجدر ملاحظته 
اسهام +اسلمین من الطيقة الدنيا اسهاماً کبیر؟ في العيد القومي الهنود 
البنغاليين » عيد ( دورکا بوجا ) وزاظ موعدطد ۽ حى أن شعراء مسلمین 
نظموا القصائد ‏ وقرضوا الشعر على شرف تلك الآطة » . 

وینشأ عن استمرار هله الاعتقادات اللدرافية مقتضیات ينساها غالبا 
الباحئون في اوروية الغربية وامريكة الشمالية أو آنهم لا يعير و نها احتمامهم . 
ولأن استطاع الذين توصلوا » فيه الاسلام أو خارجہ ء الى فهم الظواهر 
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الطبيعية فهما اشد تعفاد" استطاعو! ازدراء تلك الختضیات واغفاھا ء فام 
پقفلون بذلك النتائج الضمرة ٠‏ والتأنير ات الکامنڈ ٠‏ ومن البديبي اول : 
وجود فرابة بين هذه المواقف والأفكار وبين الاحيائية العربية الوثنية ؛ 
وان وضع الاسلام الحالى ووظيفته في هذا المضمار هما من الدساحیة 
العساية ‏ على ما كانا عليه في زمن و محمد » (ص) . وليس ثمة أية جدة 
أو غرابة : بل ان في الامر مثلا" معاصراً صارحاً يبين استمرار المسائل 
المتماثاة التي عرفها المسلمون خلال العصور . وينجم عن الحو ادث التار ية 
وابتغرافية ان الاسلام ؛ سواء من حيث اصوله أو من حيث آخر تطوراته + 
مضطر ال ان يناضل نضالا" مباشرآ موصولا" ضد الفکر اللاعقلي الخاص 
بالاحيائية البسيطة نضاله ضد الريبية والبدع الدقيقة الناجمة عن الطماح 
العقلي ٠‏ شأن ما اعترض سبيل المسيحية , 

غير ان اللدر!فات المد كورة لا تمعل تراث الاحبائية الوحید ١‏ ولیست 
هي بأعظم الرواسب خطرا . ويكاد من النافل اد فلح في عصر نا ا حاضر 
على أن الحامل الاحيائي لا يقتصر حصرآ هل الشعوب الي تعتق الاسلام ٠‏ 
بل ان الاسحيائية + بجا تنطوي عليه من مخاوف ولا عقلية وقوى متخيلة ۽ 
انما توجد في نطاق ر تحت - الشعور ) الخاص بكل دين تاريخي » لاما 
جزء محدوم من ترات الانساتية » ترات خمسمالة الف سنة ترقد وراء 
خمسة آلاف سنة هي عمر النمو الديي . ان وظيفة الدین الأولى أن پہذبء 
ويضبط ء البقايا الأوارة الأرسبة ء وهي تعمر قاع وجودفا الواعي ء ولولا 
التوجيه الديني لظلت اندفاعات الرواسپ ذائية قوضوية ء ومن شأن الدین 
۱۰ 


إن يسرطر عليها ویوجهها جهة اغراض ذات تمرکر داني آدتی . وتتيدل 
المخاوف اللاعقلية الي ترين بتفلها الشديد على الو اف الاحيائية فتتحول 
ال اجلال دبي واخلاقی . وكلما سما الدين وكان من درجة و آعلی ۰۰ 
أي اكثر اتصافاً بالصفة الكاية نی جال الفكر ء سلح عن اشخيل اهتمامه 
بالتمرکز الذاني حيث تتمتع الرو اسب الاحيائية بذروة قوثبا ء وعرج به 
ال أغراض كاية , 
ولکن الدین لا يستطيع تحفيق ذلك الا لانه بنباق هو عرته من حياة 
التخيل » ویظل جزء رئيسياً من أجزالها . ولأن کان في وسع العقل ان 
يدعم )2 وهو في الواقع يدعم » رقاية الدين على تلك الاندفاعات . فان 
العقل يعجز عن ابام هله الاندفاعات عجزه ايضاً عن تحریلها . لأن 
حياة الدخيل مستقلة عن العقل . وقد دلت کل التجارب اي قامت الى الیرم 
تجارب حاولة العقل أن بضطلم وحدہ ببذه ار قابة . على أن تلك الافدفاعات 
التخيلية اذا لم تنسب في تیارات تخصبها قوى الدين ونظرته الداخلية : لا 
تلبت ان تتضحر لدی الشعوب كافة في هيأة أشكال عنيفة عتقلية تتصل ء 
على اأرغم من جهد العقل . اکٹر الرموز لاعقلبة . 
أن ديا من الأديان الحیة حقا لم ينس وظيفته في تسعید ما حت الشعور 
ول یہملھا . فالمسيحية كانت » ولا تزال » تلحف على مذهب الخطيثة 
الآصلية . وعلى الرغم من أن الاسلام برد رسا تلك العقيدة كعقيدة ء 
فان فكرة النفس الامارة ۰ النشس ابلیتاشة بالغزائز ابشاععة ء تملا شب 
الأدب الديي والاخلاتي جميعاً . ولا كان الاسلام ء ابان وحودہ كله + 
۳ 


منخرطاً ي النضال العنيف ضد الاحیائیة البسيطة : فان استمرار هذا 
الصراع قد نحا . بصررة مرصولة > بعحاور حیاتہ و بآفاقه الدينية فی منحی 
اتجاهات تخطلف عن اتجاهات السيحية اختلافاً کببرا في بعض الأحيان , 

بيد أن هذا التضال من جهة ‏ واستم رار امتصاص الاسلام للمومنين 
الخد القادمین من جو احيالي من جهة آخری: قد أسهما ف بقاء الاعتفاد 
الشديد بواقع العام اللامرثي وبقربه مع وعندما حررت قوى التخیل من 
"۳ المخاو ف اللاعفلية ومن التمركز الذالي الوضيع ء ووحت رقابة ذلك 
العام ور ضخت طاء فازت في قلب الاسلام يمرتية عالية من النفوذ ومن 
الاشراق !دسیون . اضف الى ذلك ء من ناحية ثاتية ‏ ان عدا هذا الکسب 
قاعدة انطلاق قوی العقل انطلافا ممائلا” بنتيجة ابفهد. افسادف الى فهم 
ا حقائق الد ركة على هذا النحو فهما آم وان . 
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9 
محمد والقرآن 


ذكرنا في الدراسة الأولى أن الآديان العربية القدرمة اصبحت تفصر 
بتعاویذھا القباية عن ار ضاء حساسية الطماح الدييي لدى كتير من العرب » 
قيل پء دعوة و محمد ٠‏ و عينها . ندل على ذللك قرينة واضحة هي 
اهمال المعابد المحاية واز دياد الاقيال على الج إلى ععابد مركرية تقدسها 
حماعات القبائل ( ومن أهمها الکعیة في مكة ) . وقد زاد في الرغبة عن 
الادیان القيلية حضور ا حشود الى هذه المعابد المشتركة وأسهامها ئي طقوس 
عبادة واحدة ؛ فنشأت لديبا عاطفة حماس ديي » وقفى الاشتراك في 
المعبد الاعتراف بآمة مشتركة على الرغم من أن طفوس الحج في الاديان 
القديمة ما زالت تعتفط ؛ هيما يبدو > بالصفة الاحيائية ؛ وبالارتباطات 
الاحيائية . ومن البدبپي - وبالاعتماد على قرائن كثيرة ‏ بسائق تأثير ما 
تسرب من اليهودية والمسيحية أو بسائق تأثير أسباب احری -- ان قام یویئل 
في ابطزيرة العربية اعتراف عام باله أعلى » يطلق عليه اسم غامض هسو 
رالسلاه ) لاله » ( وبالاختصار ؛ الله) . 

تتجلى أهمية ذلك في إيضاح أن دعوة محمد (ص) قد سبقت ركا 
ببين من فلمالة التاریخیة) بتطور فكري > وبنوع من البشرى الافجيلية . 


۷۰ 


ولكن من ابللي أيضاً أن مقهرم (اله) أعلى كان لا يزال غامضاً مبهماً. 
تكتنقه حرافاث إحيائية » ولا بنطوي على إضمار أي مفهوم أخلاتي أو 
لاهرتي ٠‏ ولا يضمن أي تصور لیاۃ آخری . 

وقد تمثلت الثورة أي جاء بها محمد (ص) في لنقرسة تصور الله 
من شوائب الاعتبارات الطبيعية » والنظر الى هذا الاصور على أله لا يدل 
على الاله الاعلی وحسب ٠‏ بل على الاله الوحيد ء خالق السموات والاو ضص 
ومن فيهما » ومن بينهما ؛ اله الناس وابان . وهو في الوقت عرنه ا حا کم 
الأخير الذي يحاسب البشر وایمن على الحم وأعمافم ۔ 

على هذا الحو ارتقی الافق الديني العربي دفعة واحدةء الى ما فوق 
الأشياء المرئية جميعاً ء الاشراء الأرضية أو الشخصيه » ووصل إلى كائن 
لامرئي » متعال ء قادر عل كل شيء . ولكن ذلك لم يكن كافيا بالطبع . 
لآن بقاء هذا التصور عن الاله في ذالك المستوى اأرفيع ابفدید ء وهو يعاو 
أعظم علو عما تخيله الفکر العر بي من قبل ۰ انا يستازم ٭ ان صح القول »> 
ان يندعم ببيكاة من الأفكار ومن المواقف الدينية الملائمة . ونلك هي في 
الواقع المشكلة المظمی ألمي اعتر ضت سبیل محمد (ص) ۰ کا اعثرضت 
سبيل أعاظم الڈین شقوا سبلا" جديدة في عالم الفكر . ذلاك أنه كان ينبغي 
بناء جملة حياة دينية وفكر دي لشعب بأسره . ول يكن هذا البناء ضرورية 
بالتسبة الى سائر العرب وحسب » بل أنه كان ضروريا ایضاً . وضروريآ 
آولا" » بالنسية الى محمد (ص) نفسه : أن البنساه ؛ في نظره ؛ کان 
يتجه » على رغم ذلاك ٭ من الأعلى إلى الأدنى + فقد انطلق من تصور اللہ 
۱۹ 


على أنه اما کم الأعظم والخالق القسادر على کل شيء . واخڈ حدسه 
پچول خطوة خطوة خلال جميع الدرجات الي كان لا بد من أن يتبعها 
الآتحرون في سيرهم الصاعد حى يشاركره » في النهاية » قتاعته . 
آما شهادة بناء الفكر الديي على هذا النمط » واداته . فیمتلان في 
القرآن ء وله وجهان : الأول سلبي قوامه مو العبادة الاحيائية والقضاء 
على الاعتقاد بارتباطالہا كلها . والآخر الاستعاضة عن ذلك بتأويل الکود 
وما فيه تأويلا” لفیا ا ابيا . ومن اہلائر أن نميز » الى د ما» هذين 
الرجهین في التعاليم القرآئية . فمنع نذر بعض الحروانات ء ومتع اللعب 
بأسهم الیسر ٠‏ هما مثلان خالصات على الوجه الأول + والالحاح الشدید 
على تأكيد أن اللہ خلق العالم » هو مثل محض تقريباً على الوجه الآحر . 
بيد أن الوجهين یتسم أحدهما صاحبه في معظم الاحيان فاذا رجعنا 
ال النظرية اللي ذكرئاها ني الدراسة الاولى وجدنا ء بالاتساق معھا ء أن 
ذاك الاسلوب لم يكن الاساوب الطبيعي وحسب » بل الاسلوب الوحيد 
الناجع حقاً. ذلك إن حمسداً (ص) » شأنه شآن و ذكائرة ء الدين ٠‏ 
م بحاول أن يفرض على ذهن معاصريه جملة أفكار معقدة جديدة غرية ؛ 
بل حافظ على رمزيتهم الدينية . واحفظ بطاقتها الموروثة في انسارۃ 
ملکات تخيلهم » ولكنه نقل تلك الرمزية من جو احيلي الى جو توحيدي . 
وآنا لتستنير » بوجە خاص ء بالطريقة الي يتناول بها القرآن مفهوم 
( البركة ) , فهذه الكلمة لم ترد بصيغة الفرد اید بل بصيغة ابشمع ؛ 
وان قسه هو المصدر الوحید الباشر إلبركات جميعاً. والامر عینه صحيح 
۱۷ 


نی الشتقات كلها : هناك تكرار كلمة و تبار له ؛ عى تمجید اللہ ؛ وفعل 
( بارك ) قلدلالة على إن اللہ يمنح البركة الى الاشخاص والاشياء؛ ونمت 
( ميارك ) أوصف الأشخاص أو الاشياء الذين و هبهم إل الب ركة أو القددرة 
على منجها . وليس من الضروري أن ننكر انکار؟ باتأكل أنواع البركة 
الصادرة عن مصدر آنحر ما عدا الله . لآن مفهوم ( البركة ) ما أن توحدت 
هويته » عقلیاً وعاطفياً » مع مفهوم (الله) ء حى غدا من التعذر عل 
الفکر امكان ربطه بأية قكرة اخرى . 

يو اكب ذلك التأويل اللحديد لعی ابلنان. أجل أن وجود الما وقدوتهم 
الشريرة لا ینکران . ولکن لم يعد ابخان بعد الآن جر د فوی لاعقلية ذاته 
استقلال ذاتی ء بل باتوا خاوقات أوجدها اللہ تحقیق إرادته وإن بدت 
افعا لم للناس غرییة نآبية عن التضییر . أن توحيد هوية فان بالشياطين 
أضفى عليهم » أن جاز التعبير . حلة عقلية . فأصبحو! » من ثم ء يضقون 
حلة عقلية أيضاً على الشرور والمصائب الفية الي تنزل بالناس ۰ وذلك 
بربطها » على شحو ما + بمشيئة الله الكلية الفاهرة ۔ 

اما حير متل بديبي مألوف على تغیر انجاہ الرمزة الدينية فانه ۰ في 
جميع الاحوال » مثل الحج الى مكة . ومن ابلساتر أن تنعته بأنه پنفرد 
بالتجاح الأعظم دون سواه . فالاعتقاد ب ( البركة ع الاحيائية » والایمان 
بلاعقلیة ابلمان » امران يظلان موجودین على الرغم من تعسالم القرآن 
وارها . ولكن الاراء كلها تشھد - فيما يبدو - بأن جميع الذين اسهموا 
في اداء السج بشعائره كافة اما قاموا بذلك عن ورع وعبادة خالصة لله 
۱-۸ 


وحدہ . وليس عن ريب ء كا ذکر الرسالة (ابن جبير ) » في اختلاف 
العابدين من حيث الفهم والتصرف ء ولكن اختلافانيم لا تمس وحدة النية 
في جوهرها القيقي ۔ 
وغذا الثل دلالة معبرة تفصح عن نبج القرآن في سائر الواضیع . 
فقد حصرت آراء أهل مكة وأوضاعهم التجارية » وحصرت الأساليب 
الزراعية جميعاً . والافکار الاحيائية السائدة » وحولت كلها الى أدرات 
تعمل على ديوع الاعان ب ( قدرة) منظمة عايا . وقد اوجب الحفاظ على 
قوة هذا الاعتقاد من إن بنا ما ضعف ء ألا توجد أية ثغرة تمكن من تسرب 
اي لبس أو مشادة حول طبيعة هذه ( القدرة العليا) . نعم ان الفكسر 
العلمي ٠.‏ وقد حاد تراث الفكر اليونائي مواقفه ء جحد أن (القسدرة) 
النظلمة هي القانوت الطبيعي » ويقابله » في جال الدس الديي ( قانون 
الھ) ۔ غير آن نظرة محمد (ص) الحدسية لم تكن محصددة بالفکر 
الاغريقي . وقد ود ضمنیاً كل مفھوم عن القانون الطبيعي ء وذعب الى 
تصور القدرة المنظمة على انها شخصية له قادر على کل نيء» لا شريلك 
له . وهو واحد متحرر من أي ند أو مثيل أو شريك ۰ وتتضح أهمية 
هذه النقطة المميزة بالنسبة الى محمد (ص) من ان القرآن يثزل منع 
(الشرك ) منزلة الصدارة . والشرك خخطيئة قوامها یل ضرب من 
الاشتر اك مع اللہ ء وما الثالوث السيسي بالشكل الوحيد من اشکاله ۔ ون 
هذا الرأي صواب لأن أقرار هذا المذهب الاعتقادي يعي إن يسقط من 
تثقاء ذائه کل شككل آخحر من اشکال العبادة الي يمكن تصورها ء كعبادة 
النجوم مغلا , 
۱۹ 


غير ان ما سبق ليس سوى بده . فالاءان بإله شخصي منظّم يدعمه 
راقع أن أصبح للطقرس مصير جديد ء وان مراجع جديدة أصبحث هي 
الأطر الي تلم بتصورات أليفة . وعلى هذا النحو يقوم بناء الأفکسار 
الملائمة ء فبقي أن تبی هيكلة فلواقف الموائمة . ولا ریب في أن من الحائر 
تحويل المخاوف الكامنة في قلب الدين الاحياثي إلى احترام دبي . غير أن 
بين هذا الاحتر ام وبين الاجلال مرحلة اثتقالیة من العسير انجاڑھا حى 
بقود الاجلال الى النقوى الضيقية . وربا كان من العسير ایشا الاعراب 
عن ذلك بالكلم ۰ وجل ما في الأمر أن نتحدث عنه في خطوطه العريضة 
فنقول : إن الاجلال يستلزم أن يضاف » إلى جائب الاحترام ء آمران 
هما : الشعور بصلاح الله » والاحساس بعلاقة شخصية معه . 


وقد استولى محمد (ص) هنا أيضاً على ادود الاحيائية القدمة 
مجرأة وأعاد تأويلها. فالتقوي بالأصل كانت تشير إلى حماية الذات من 
غضپ الآطة بوسائق تملك و استملالك ؛ بهذا العی أیضاً ورد قعل زانقی) 
في القرآن . وما رال جهل التطور الابتدائي هذه الکلمات من حیث آلا 
کلمات دينية و تقنية 6 » ولکن ظررف ( التقوى ) ملذ السورة ٩‏ 
الآية 17 > حمل على الافتراض بأن مه معني مستقراً . فمن المائز إذن 
أن تکون ( التفوى ) قد اكتسبت من قبل معی الاحترام الديني . وهي 
في نظر محمد (ص) نفسه كالت تستند إلى مع اللدوف من بوم القيسامة 
ومن نار المحم » ونلمس صدى ا حاجة على هذه النقطة > من حيث ألا 
عنصر أساسي في الحياة الدينية » في الأهمية البالغة الي خصها بها فکسر 
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الأجيال التالية . غير أن ( التفوى ) إن ظلت مرتبطة ارتباطا وثيقآ دا 
الحوف من جهم ؛ فمن ابي أن السور الف رآئیة المتأرة دتعمل هذه 
الكلمة أبضاً لدلائة على الاجلال بالعی الأوسم . ونجد : على وجه 
التخصيص ؛ مقطعين دالّين ( السورة ه ‏ آیة ۳ ء سور ۵۸ آية ٠١‏ ) 
حيث ترتبط كلمة التقوى ١‏ البر ) للاعراب عن تلك العلاقة مع الإلهء 
علاقة الطاعة ااراضية ء وهي حافز الأعمال الصالحة جميعاً . ولیس من 
الضروري أن تفصّل الکلام على الحاف القرآن على أن اللہ طرب بالارتياط 
الصريح او الصمني مع الکلمة المألوفه ‏ کلمة ( البركه ) . فذالك جد بددوي. 
غير أن القبول العفلي الصرف لا يكمي وحده رغم ذلك . ولا يد من أن 
يُشعر بطيبة الله ضعورا تبلع قوته در جة أله يثير انفعال العرفان . فاذا کان 
من الضروري ان تنقلب عاطفة الاحترام الديبي > وینقلب معی العرفان 
بفضل اله إلى تأتير ات حقيقية تعسل في حياة المومن ء وجب لما إقن ألا 
ينفصلا عن جملة فکره. ومن هنا الحض اللح الدائب على ضرورة الکو ؛ 
تذكر اللہ فى کل الطروف والأحوال والفصول . وبا ان الذكر یسهل ء 
اد تقل يسترط ۰ منبهسات ناجمة عن التمارین ابلسدية المنتظمة ؛ في 
ساعات معينة » قان اجتماع التقوی والبر بقتفي إقامة الصلوات المفرو ضة 

على وجه الدقة . 
للسجود > من حيث النظام ؛ قيمة معروفة في الغالب ؛ ولكننا لا 
تستطیم ان مر عليها مرور الکرام . بل إن قبمة النظام بذاته --کنظسام 
هي أدنىمن قيمة ما بودی اليه » وليس مسبعد أن یکون اهم أجسزاء 
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الصلاة هو ابلزء الذي لا ينه اليه في الأغتب عند وصف هده العيادة »> 
اعيي اللحظات القلیلة من الأمل ومن الدضرع الصامت عقب آحر السجود. 
فالسجدات : اد صح القول» هي التمارين التي تعمر الععید بروح التواضع 
والووع ۔ وتتيح له ان پدخل باحاد مع الله وآن يبلغ على هذا المنوال علاقة 
شخصية هي الي تبدل کل فكر وتسيطر على کل عمل . 

والبر هو هذا الموقف» او تلك اأصغة الناجمة عن هذه العلاقة . وهنا 
يتحقق حول من اعظم ضروب تحول القيم اللفظية الي جساء بہا محماء 
(ص) . في جذر هله الكلمة التي استعملتھا الاجيال التعاقة ما يدل على 
علاقۂ الأبوة والشدوة ما تتضمن من مواقف المحبة والطاعة والوفاء . وان 
مدا (ص)ء شأنه شأن الدکاترة - الانبياء ۰ يعتبر رائز الإبمان 
الحقيقي مائلا” في السجية وقي الأعمال . ولو ان الاح القرآن على الأعمال 
الصألة لحاس دابا ل يكن بالكافي لكانت اخجة الدامغة جلية عندثذ ني 
تعريف الير تعریفاً شاملا" کا جاء في الآية الكريعة ( 197 ) من السورة 
الثانية : 7 البر ان تومن بالله واليوم الآخر والملائكة والکتب والتبيين 
وحسب ء بل هو ایض الإحسان إلى ا ممیع حا بالله » والمثابرة على اقامة 
الصلاة . والوفاء بالعهد والصبر قي البأساء والضراء . وتلك هي اللحصال 
اي تمي الومن الصادق الذي بخنتی اللہ حقاً . فالبر إذن يتوج الايمسان 
الحقيقي حين يعي المرء أخيرآ حضور اللہ حضمور؟ دام » ویستجیب له 
بأفكاره وفعاله جميعا . 

تلك هي الرسائة الي حملها القرآن ال ايل الأول من المسلمين ولل 
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الأجيال اللاحقة كلها . البا شهادة بتجربة مباشرة باللہ > مجر بة حية نجري 
پان واحد في المطلق من جهة ء وبالاتصال بالحيأة العادية من جهة اخری ۔ 
انبا دعوة لتنظيم المرء حياته الخاصة على نحو أن يصبح في وسعه الإسهام 
بها . فاذا ما اثيع المسلم تعاليمها وجهد بأن يدرك ء لا بعقله وحسب » بل 
بعقله وروحه ایضاً » روح تلك التعالیم » سعى الى بلوغ بعض وجسوه 
الروية الخدسية » وبعض وجوه التجرية الي قام بها النبي ا بیب . وما 
بعلي دلالة هذه الوجوه كلها ایمانہ بأنها حرفياً من أمر الله » وان قيمتها لا 
تتضاعل البتة في نظره ولو لم يتناول موضوعها عقيسدة مفروضة على 
اعتیار انپا مصدر حي ذو وحي دبي ؛ وجال دبي . 


بهذا الاعتیار ء ( وهو الاعتبار الرئيسي ) » یتضح انه من النسافل 
أن قطرح على بساط اليحث مسألة المصادر الي استقى منها محمد (ص) 
مذهيه ء وهي مسألة عني با أعظم العنایة علماء الغرب المسيحيون واليهود . 
وقد ورهن بعض علماء اليهود الراسخین على أن قسماًکبیر؟ من الأقوال 
النسوبة إلى ریسوع ) في (الانجیل) » بل إن معظمها » إنما هو مأعوة 
من كتايات عبر ية جاعت على سان فة من کباو الاحبار . غير أن ذلك لا 
ينفي ٹمیز ينية الفکر السيحي » حى الابتداثي ء التميز كله عن بنية الفكر 
اليهودي . وكذ! فن الإسلام » وإن كان في وسعه ات يعتنق آفکار؟ دينية 
سابقة » فان ذلك لا منم ان تشكل المواقف الدينية الي جاء بها الفرآن + 

واعرب عنها » بنية دينية جدیدة متميزة . 
ومن الأهمية القصوی ایضاً أن نعل کر ان القرآن ئيس بکتاب لاهوت 
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لآن اللاموت تأويل الكون تأویلا" فلسفیاً عثلياً قاع على اسس معطيات 
الحدس الديي ء او أله يتسق مع هذا ادس . ولا ريب في ان الحمدس 
ذاته یعضمن تأويل الكون ء ولكنه روية راء یتمٹل میادیم نظام العام 
ر الي يسميها القرآن الحكمة ) » يتمثلها في شکل جملة من الصور أو 
الرموز المشخصة » ويرى ان تطبيقها متصل كذلك حوادث مشخصة . 
الفكر الخدسي لا يطرح + كالفياسوف : السوال الآني : و ما الصلاح ٠‏ 
ما الحقيقة أو ابلسمال ؟ و پل اله يابت قول : و أن هذا العمل اشاصی ۰ 
في هذه الظروف العيئة ء هو صالح » وذاك طالح . هذا عدل ؛ وذاك 
جور . فالقرآن اذن يعتمد ء بالدرجة الاولى ء التخيل الذيي ء ولا 
یعتملہ العقل إلا" بالدرجة الثانية . ولکن من الحق ان نکرر ما اشرتا اليه 
في البحث الاول من أن علماء الاسلام التأتعرین ایتدعوا مذهيا لاهوناً 
لاحقاً. ولکن جمهرة الأمة الاسلامية تظل مولفة من شوب تتأثر تأثيرآ 
مپاشراً أعظم وأقوى من تأثرها بالحجج العقلية مهما كانت غزيرة او 
دقيقة بارعة . 

إن الدين » كل دين ء پرتبط في الأصل بمياة الدخيل ارتباطاً وثيقاً » 
ولذا فانه لا يستطيع ان پلمس الروح إلا اذ اتکل بوجه ما على املمواس 
وعلى الانفعالات . قاذا قصر الدين عن ابقساظ الحواس + وعجزت 
الطقوس والرموز عن بعث استجابات عاطفية » تعذر عليه أن يبلغ الروح 
والروئية » وظل جرد جملة من التعاليم العقائدية والاخلاقية . والفن لا 
يخدم الدين وحسب بل ائه پحرس حرمه الصعیم ۔ 
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والأمر ذانه صحيح بالإضافة إلى الدين الاسلامي . فالقدرة على حریكك 
فلوب الناس والتأثير قي تغيير جری حياتهم کا يصدران عن القرآن ؛ لا 
يفسران بمضمون اذاهب القرآلية و ما عض القرآن عليه يصورة مجردة 
عارية » بل إنْبما يرجعان إلى زينة القرآن اللفظية الحية . ذلك أن القرآن » 
مثله مثل کتب الأبياء في العهد القديم » ھا يتكلم لغة الشعر » على الرغم 
من تحرره من فير الوزن والعروض . فاذ! قصدنا بكلمة شعر الدلالة عل 
رصف الکلمات رصفا كأنه السحر الذي جهلها تتجاوب تجاوب الأصداء 
في النفس + فتكشف للعين الداخلية عن آفاق كبرى » وق في الفکر 
حماسا يرقى بها فوق العالم المادي ویضیتها بنور مباغت ء فذالك هو على 
وجه الدقة ما پتصف به القرآن في نظر السلم . وليس هذا الرأي يفرض 
عض یشتدل عليه يتجريي الشخصية وسدها » يل إنه في الواقع عقيدة 
الاعجاز » أي الاعان يأن الق رآن معجزة ۰ والإستناد في ذلك إلى صال 
القرآن الفنية والبديعية بقدر الإستناد إلى جوهر مضمونه اثراهن . 

لقد حاولت » في مكان آحر » تحلیل أصول هذه اخساسیة الإسلامية 
إزاء فن الكلام . ولا أشعر با حاجة إلى الرجوع هنا إلى هذا الموضوع . 
ولكن من ابلاتز أن نضيف اليه » رغم ذلك » لاحقة متممة . فكما 
عمدت الكنيسة ا مسیحیة إلى الموسيقى لدعم الاشتداد العاطقي نمو مصالحها 
الديئية ء عمد الاسلام كذلك إلى تلمية فن ترتيل القرآن ليشد أزر قدائه 
التخیل وللحساسية . وان الفارق بین الفنون الموسيقية في الدینین جد عظم 
حى اله ليبدو موضوع تحلیل شالق . غير أن ذلك لا يتبغي أن في عن 
الانظار ان الغرض النهائي واحد في اخالین . 
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ولیس بمستهجن ألا يقدر المسلم على آن يعد في أي كتاب مقدس آخر 
شیا من هله الميزة الشعرية ء هذه القدرة على دعم ملكة الروٴیة الخدسية 
وتقويتها » أو هذه الوئية الي ترقى يبا الروح » وبرقى بها العقل یتجربة 
مشخصة + إلى إدراك الواقع ( الثابت ) وراء ا حوادث الزائلة في العام 
المادي , غير أن ذلك ليس كل شيء. فهنالك صورة محمد مل ذاته ء 
وهي ترتبط آوٹن ارتباط بالقرآن ء وتضیف إلى النداء العقلی لتعاليمه ء 
وإلى التداء اتخيلي لكلامه ء تضیف آحر هییجافات المحبة الانسانية . 

ولن يكون من الغا أن نبالغ في تبيان قوة ونتائج الوقف الاسلامي 
حیال عمد و فاحترام الرسول ول کباره عاطفة طبيعية لا متاص 
متها » سواء ذلك آبان حياته أو بعد وفاته . بيد أن ثمة ما يفوق الاحترام 
والاكبار . اذ ان صلات الاعجاب والمحبة الشخصية الي تمل بها الصحابة 
قد تجاوبت أصداوّما خلال القرون بفضل الوسائل التي ابتدعتها ر الامف 
حتّی تیمٹھا حیة طرية متجددة في کل جيل . 

ومن أقدم هذه الوسائل العناية ( بالحديث ) . وقد ديجت محوث 
كثيرة تتناول وظيفة الحديث من الناحية القانونية واللاهوتية حی کادت 
نواحي الحديث الشخصية والدينية نكاد أن تبمل وتنسی . أجل ان من 
الق تماما أن تکو: ن الحاجة الماسة إلى ایجاد ینبوع مشروع يتمم تعاليم القرآت 
القائوئية والاخلاقیسة هي الي دفعت الى البحث عن أمثلة سثها محمد 
ما خلال حياته وفي فعاله اليومية . وكات ما يبعث على الو وق والطمأنينة 
أنه لو قال هذا القولأو ذاك » أو عمل على هسلا النحو أو ذاله » أو 
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استحسن هذا الفعل أو ذالك » لكان هو خير مرشد جدر الركون اليه يصورة 
مطلقة لصحة القاعدة الي یعکن أن تقتبس في كل ظرف ممائل . ومن الق 
كذلك أن تلاحظ أن هذا البحث قد تجاوز جاوزا كبير ؟ نطاق الدحفن من 
الصدق أو من الصحة وحسب » وأصبح من ایفائز امتخلال ثمراته » في 
الوقت الناسب ء بأن اضفت عليها المذاهب ذات الترعة الكتومة حلة 


اللاهرت العفلی 5 


بيد أن ذلك : من حیث الأصل » كان نتاج الوفاء الشخصي 
والتقوی بصورة طبرمية . وقد ظل حباً اشطاً خارج أوساط اللاھوتین 
والقضاة ء بل وني داخل هذه الاوساط آیضاً , والحق ان وجود هذا 
الموقض لدى أبناء الامة بوجه عام هو الشرط التمهيدي الضروري لنشأة 
المواقف الشرعية واللاهوتية . وقد بدأ هذا الموقف » مسب کل احتمال » 
منذحیاۃ محمد 4ي وکان من أغراضه (ورعا غرضه الرئيسي ) 
أن فط ء وأن ینقل » الى الاجيال التابعة صورة محمد الانسان 
وشخصيته . واولا الحدیث لخدا عمد جا خلال العصور صورة ان 
لم تكن باهنة ء على الاقل ء مخترلة سيميائية لا تقادر قاع تاریخھم ودينهم. 
فالحديث يريم وجو ده الانساني يكتلة زاخرة من التفاصيل اطية الشخصف» 
وهو لا يقدم ال السلمین أوحة دقيقة عن الیاة الافسانية کا ينبغي أن تيا 
وحسب ء پل انه » وهذا أعظم شا يربطها و محمد » ميل برباط 
شخصي وثیق هو عین الرباط الذي امتاز به الصحابة الأولون » وهذا 
اثرباط لا يذبل ولا یضعف مع الايام » بل يقوى ويشتد . أن صورة 
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محم مقر لم تصبح البتة صورة محطیة اصطلاحية ؛ ورجا لن نشتط 
اذا قلنا ان تأجج هذه العاطقة الشخصية نحو ال سول ا خبیب هو ؛ من زمن 
بعید ء أكثر العتاصر حيوية في دين ابلساهير الاسلامية » وعلى الاقل لدی 

وتتكشف قوة هذا التبار من الفکر الديني الاسلامي بتنوع الاشکال 
أي تعرب عنه . قفي القرون الاولى نشا عنه تضخم كتلة الحدیث با 
عثري الى الي ملق من عناص ر كثبرة مستمدة من الثراث الديي السيحي 
بله البوذي أيضا (بصرف النظر عن مضاعفة الاحادیث ا حقوقية واللاهوتیق) ۔ 
وقد ابعکرت الئنقوی الاسلامية غيما يعد وسائل احری عن وسائل التعبیر 
تعمتم بقدر من الحرية أعظم من الحرية الي كانت خاصة بالحديث » 
والحدیٹ كان مقید بشروط مدرسية قاسية . ففي المجال الأدبي الحض » 
ید ذلك جلیآ تي السير ء أو قصة حياة الرسول + ومنها السير الي كنيها 
بعض الولفين المسلمين الیارزین في أيامنا > وهي ليست بأقل السير أهمية 
ومنزلة . هناله كتب تتناول ( الدلائل) على دعوة و محمد مك ورسائنه 
كا تتناول شخصيته : ( الشمائل ) ؛ وهناك غير ذلك من الكتب الكثيرة 
ترا وشعرآ » ولا سيما القصائد أو المدائح النبوية » وأشهرها البردة 
البو صير يا ۔ 

بيد أن هذه الآثار ء وان كانت طائفة كبيرة منها ء ولا تزال » تتمتع 
بشهرة شعبية » فان انتشار ها وتأثيرها قد تضاعل كثير؟ في جميع الاوساط 
والطبقات حین طغت عليها الاناشيد والالحان التي نظمها التصوفة على 
114 


شرف الرسول ؛ وخاصة تلك الي نتجسد بالریاضات الصوقية في الحفلات 
العامة . أن جمال الانتشاء في كثير من هذه الائاشید الصوفية (ومللا" 
قصيدة الرومي اي اختارھاء نیکلسن » «مدامذه:< .4 .8 من ديوان 
شسبي تيرپزي » ولشرها في منتخباته ؛ رقم ٩‏ ) يسحر القلب » وپأسر 
الروح بقوة أشبه بقوة الق رآن ذاته . ولك نكان في وسع التاليف الي تقصر 
عن تلك اارتبة لی حد کبیر ء أن تحدث » في جو ا حماس ابلمعي ء نتائح 
وهیجانات مائلة . ان التعظيم الاحتفالي ہو محمد » جک ها آدخله المتصوفة. 
ال العالم الاسلامي واذاعوه » كان پقسایل عواطت السلمین وحاجات 
ورعهم على وجه جد دقیق جعله يظل حیاً حتی في الطبقات !اي لم يعد 
يجتذبها العصوف . ولا ترال القلات العائلية تنسج بطقوس وأناشيد تصدح 
على شرف الرسول ء ولا تزال الأمة كلها تحاقظ بحماس على الاحتفال 
بيوم المولد النبوي الشهير ( ۱۲ ريع الاول ) . هنا يلتقي على أرض. 
مشتركة المجددون والمحافظون ؛ التصوفة والسلغيون > العلماء وجمهرة 
السلمین . فقد ينشأ عن مواقفهم الفكرية خلافات عظيمة » غير أن 
ورعهم وحبهم !و محمد » بل بولف بيتهم أجمعين . 
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سعینا ني الیحث السابق الى تبيان ان القرآن يعرض تجربة و محمد » 
تل الحدسية من جهة » وبحتبر من جهة اخرى الینبوع الذي يرجع اليه 
افسلم دائماً لينعشى رويته الروحية . وليس من شلك في أن من الضروري 
أن ينظر الى القرآن ء من الناحية التارينية » على اعتبساره المصدر الذي 
تفتقت عنه فيما بعد آلاحلاق الاسلامية واللاهوت الإسلامي معا . غير أن 
هذا الرأي : وهو حقيقي » يبدو في الواقع أنه آقرب الى تبسيط الحقيقة . 
ذلك أن القرآن لا ينطوي على عرص فلسفي أو عرض منسق في جال الإيعان 
والعقيدة . بل انه يقضي تحویل الفكر الديني بتقدیم مثل جديدة عليا » 
وتقديم وقائع جديدة » ورموز جديدة ليتناوها تأمل هذا الفكر ء فهو يعيد 
توجیه الحياة الدينية باقتراح موضوعات جديدة والكشف عن حارج جديدة 
لانطلاق فاعلية الفكر الدييي من الناحية العملية . ولكن الفرض الرموق 
يظل مائلاة على الدوام في التجربة الحدسية الي تتجلی في الفرآن . سا 
مشكلة الصلة بین هذه التجربة وبين معطيات الذ كاء أو العقل العملی قلما 
تطرح بعد . بل ان هذه المشكلة ل تطرح في الواقع إلا بعد مضي حين من 
الدهر . فعندما بدأت الأمة الإسلامية بامتصاص مومین كثير ین كانت 
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طاقانهم الروحية والفكرية مختلفة أشد الاختلاف ء ظهرت صعاب اول 
ومسائل ( وقد يدأ ذلك النمو منذه یرپ »كا ينيني أن فلدكر ) . ولكنها 
لم تكن عقائدية ولا لاهوتية پل عملية . فمشکلات الصلات الشخصية 
داحل المجتمع ذي التنظم ابحديد هي الي لقيت النجاح الستمر » ولکنها 
كانت أميل الى اثارة الخرج والضيق من الناحية الديئية . فهذه المسائل » 
بكلمة واحدة » كانت مسائل اعلاقية . 


وقد برهنت الطقوس و و أعمال التقوى » اي جامت بها التعاليم 
الق رآفية على قيمتها آلذاك . فقدمت بصفتها الآمرة اللخازمة إطار؟ً ملا 
يتميز يأنه اجتماعي وديي على قدر سواء . وکانت إطاعتها هي الإشارة 
الدالة على الانتماء الى الأمة الإسلامیة ‏ وم یکن النظام الذي تقتضیه نظام 
اجتماعیاً وحسب ء بل نظاماً شخصیآً أبضاً . وقد محلت الماعة الدينية 
الإسلامية خلال القرن الأول بسمات نمع أخلاقي برجه عام . و يمكر 
صفرها في جال المسائل اللاهوقية زلا" بعض الاضطراب » وكان القدیسون 
حينئك زهاد؟ لا عراقاً . ومن الناقع أن نلاحظ الآثار الكثيرة التي ظلت 
حية في الإسلام بشکل عنصی ثابت » ولا تزال إلى اليوم تمیز المجتمعات 
الإسلامية ء ولا سيما حين تجاوز هسنه المجتمعات جتمعات لا 

اسلامية ) فيثير ابلموار الواعي الاسلامي بالتضاد . 
غير أن من الواجپ ألا نسي ء فهم اصطلاح : , جحمع أخلاقي ٤ء‏ 
فتلك الأخلاق نا تزل أخلاق الوحي » لا احسلاق تأمل عقلي أو تجربة 
إجتماعية : مصدر سلطتها وحيويتها هو الاجان بنا تطابق إرادة آله 
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شخصي سيد ؛ أما الحافز الذي تعتمدہ فهو » مثالياً » باعث الورع الدبني . 
وال اء جزاء أحروي أو ما فوق الطبيعي . ول تعمسل الضرورات 
الاجتماعية العاجلة على الندخل لدعمها حال التراخي في ممارستها أو حال 
عدم التقيد با إلا" بصورة تدريية ء بل مبعثرة عتفرقة . 

وقد كان لانبثاق الأخلاق الإسلامية عن الحدس الدبي الذي نقل الى 
البشر وحيا اي ء كان له ایض أهمية عظمى ي بنية الجتمع الاسلامي . 
فنجم عن النظر الى الوسسات الانسائية كلها على ضوء المبدأ الاسمی الذي 
يوجه الوجود البشري أن آضحت هذه للوسسات ذات دلالة جديدة , 
انها ليست غريبة عن خياة الدیتیة » وانھا هي تعرب : أو لا تعرب » عن 
آثر ارادة الله في الناس + وتقود ‏ أو ۷ تقود ء إلى حياة اطاعة الله اطاعة 


ویتضح تقدم هله السائل الاخلاقية العملية على السائل التي آثارها 
العقل التأملي من الدلیل الذي جام به الفرآن ذاته حين رمم قواعد جد 
مفصئلة ء في ميدان اأوسسات الاجتماعية الرئيسية مثل الزواج والقرابة 
والارث والفاعلية الاقتصادية وفن ا حرپ . ولماكانت تعاليم القرآن غير 
وافية مجميع المشكلات الي ظهرت في حياة الأمة » فان الحاجة الى اتمامها 
بينبوح مشروع قد وجدت ما ورضبھا بالرجوع إلى ر الحديث) کا تعلم , 
والواقع أن المشكلات الاجتماعية طرحت قي مجتمع لاي مسائل يقتضي 
حلها احتذاء سيرة موسس هذا المجتمع ؛ وكانت هذه المسائل كثيرة يكاد 
معينها لا ينضب » فدعا ذلك الى ذیوع الأحاديث وکٹرتہا ووضعها على 
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سم واسع . وم يكن دون ذلك عفر نظرا للشعور بأن لا بد من أن کستند 
الحياة العامة في المجتمع الاسلامي ‏ على قدر ما یکون هذا المجدمع » أو 
ما ينبغي له حبی يكون مجتمعآ اسلامیاً حفآ -. تستند إلى القرآن بحسب ما 
تفسره وتتمه أقوال كان يظهر من الخائز أن تسب ال الرسول . وعد 
بلغت القناعة درجة من القوة والعمق جعلت التعربث الصحيح لاعلاق 
والمعايير والعاداث اللألوقة في ابا العامة بعثابة الشاغل الرئيسي الذي يثير 
عناية قادة الدین في الأمة بعد مسألة خلاص آرواحهم الحاصة ؛ وكان أن 
أستمدت الشريعة الاسلامية عناصرها من نتاج تأملهم ( الفقه) . 
أن ( الشربعة الاسلامية ) هي النتاج النمطي الذي بسجه مجتمع أخلاقي . 
فمن حيث البداً » وقي الستوی العملي أيضا في أول الامر - لم تتميز 
الشريعة عن العقيدة وانمسا ظهر افتراقهما في زمن متآخر حین انصرف 
اللاھوت ال استخدام الاقيسة المنطقية والحا کات الفلسقية للذود عن 
التوحيد ء بینما احتص الق أو القانو۵ بتعريف النتائج العملية وعرضها 
في حلة ( واجيات ) . 
فا ميزة الأولى الي تدحلی يها الشريعة الإسلامية هي ألها مذهب واجبات » 
وان الواجبات الي تنادي پہا تقسم ال قسمين : واچبات تمو الله ر العفيدة 
السنية واداء الفروض الدينية ) ؛ وواجبات نحو اللاس . ولكن مسده 
الواجیات الأخيرة لا خرج أيضاً عن أن تکون + صراحة أو ضمناً : ما 
فرضه اللہ ولذا فائه لا وجد تمايز حقيقي بین هذين النوعين من الواجيات. 
والسمة الثائیة التي نمیز الوظيفة العملية في الشريعة الاسلامية وتوضح 
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أصلها غير - التأملي هي قلة اهتمام الفقهاء بالبسادیء العامة . فجملة 
الالترامات المشخصة الي أمر ببا الفرآن هي أساس الشريعة . وف يكن 
للفقيه إلا أن ينطلق من هذا الاساس > ويستعين يواد مستقاة من (الحديث) 
فیستتبط قواعد السلوك ني الحياة العامة والخاصة ( کا نقول بلغة اليوم » ء 
ولكنه لا يقعل ذلك إلا دود مشخصة ایض . اما مقولته الأخلاقية 
فکائت تتحدد » بعد فحص كل حال نوعية على انفراد » بحسب سم 
حماسي يبرن القيم الاسلاقية ۔۔ الدينية وهي : الفرض > المستحب > الباح 
أو المندوب » الکروه : اطرام . 

والسمة المميزة الثالثة : امتصاص مهمة التعريف والتصئیف الشرعيين 
الي ذکرناها الطاقات العقلیة في الامة الاسلامية خلال القرون الثلائة 
الأولى امتصاصا لا مثيل له . ذلك ان اللاهوتیین وأهل السنة ورجال الادارة 
العمليين لم یسهموا وحدهم ء من غير اشتراله فقهاء اللغسة والورشین 
والأدباء » في انشاء جملة الأدب القضائي » وف مناقشة السائل ا حقوقیة . 
ومن النادو إت م نقل من التعذر ء أن ينقذ قانون الى حياة مجتمع وفکره 
مثل عمق نفاذه في المدئية الاسلامية الأولى . 

ول يكن بد من أن پقرد تركيز فكري على هذا القدر من الشدة إلى 
مناقشات طويلة حادة حول التعريفات + وأحاناً حول مسائل رئيسية , 
غير أن القرآن ما انفلك ینحدث + خلال ذلك كله ء تأثيراً يحمل على 
الاعتدال والاستقرار . ول يكن في وسع أي رأي خاص إن يبدو في حلة 
مطلقة حيال سلطته . وقد جم عن خضوع اللجميع علناً الى ( قدرة) عليا 
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واستسلامهم المشترك هذه (القدرة ) : باستثناء الغلاة المتعصبين > أن 
اصبحوا يعون أنتهم » وم يئل من وسدة أساس الاوضاع الشرعية > 
والطرائق الشرعية ء انقسام الفرق الناشىء عن الاختلافات السيساسية 
واللاهوتية . وعلى الرغم من ابتعاد التشريع الي في عصر متأخر » فان 
نتهاء السنة يكادون لا يتميزون عن فقھاء الشيعة في القرون الأولى . وان 
الام عى هذه الووحدة نی أهم المواد كلها بالاستناد إلى القرآن هو العامل 
الذي قاد اكثر ية المسلمين الى الاتفاق الرموق اولاني صدد السامح حول 
الاسلاف في النقاط الفرعية » وقادهم احيرا الى القول بأن وجود التستلاف في 
التفاصيل يلف بالاضاقة الى حياة الجماعة ثروة ینیغي قيوها طواعية على 
انپا ( بركة ) من الله ما دام الاتفاق منوقراً في الآمة حول المسائل الرئيسية ۔ 
وعلى نقيض ذلك ء ان رغض الوعي بالامة هو الذي قاد الشيعة ال معارضة 
سذىي , 
ولعل من المحال تقر ييا ان تبالغ في وصف آهمية هذه الفاعلية الحقوقية 
ني الفكر الديي الإسلامي . فعندما نشا العلم وقامت بتيسة الحق مم ينجم 
عنهما وضع اطار صلب للمقل الإسلامية في صدد الواجب الأخصلاقي 
والصلات البشرية وحسب ( مع تعديل لطيف ثقره المذاهب الأريعة) ۰ 
پل أن الشريعة ذانها حددت دستور الامة الاسلامية تحديدا لن ینالہ التغير 
فيما بعد . أن (الشريدة ) في نظر السلم هي تمامآ مثل ( الدستور ) بالاضافة 
إلى الولايات المتحدة الأمريكية» بل وأكثر من ذلك .زنب ترسم للمومسات 
والمجتمعات الإسلامية كلها القواعد الي ظلت مثلائد » حجر الزاوية في 
الثقافة الاسلامية على الرغم من التقائض الرهيبة الكثيرة الي طرأت في 
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القرون الأخيرة . وقد تجلت » واسهمت أسهاماً قوياً » ني خلق امسة 
اسلامية موحدة على الرغم من ضروب الاتقسام والاختلافات السياسية » 
وما ژالت على الرغم من الانتقادات الي وجهها المجددون والصلحون 
الاسلاميون » التجسد الوحيد ا كانت بدوثه جرد وحدة ایمان صوري 
بين المسلمين . 


ان مهمة لق واقامة مثل هذه الوحدة بالقاتون » ومثل هذا التمائل 
الثقائي ؛ تقتضي ء من حيث سعتها ابلسيمة ء أن یضحی في سبيلها بقدر 
عظیم من الطاقات ا حیویة في الامة ۔ ولا ريب في أن هذه المهمة مدسل 
الرهان الأكير الذي اضطلعت به ادتية الإسلامية کا تمثل أعظم ما حقفته 
وان لم يكن تامآ ء غقد الزمت قادنبا بأن ينخرطوا في كفاح طويل مریر 
القضاء على جميع المذاهب الحقوقبة وعلى الأعراف السائدة الي كانت 
تبايدها » وذلك في المحيط الوسيع الذي يشمل جمیع الشعوب الي دخلت 
( دار الإسلام ) ۰ وعلى الرغم من ألهم لم حظوا في كفاحهم إلا" بتآبید 
طیف ہذلہ الروساء الزمنوون ؛ بل ألم لم يحظوا دائمآ بتأييد منظماتهم الدينية 
ذانيا » کا سيتضح في دراستنا القادمة . لقد كانت مهمة لم تنجز تماما في 
أي وفت من الأوقات . ففي الیدہ ذاته بّدلت الشريعة (أو شوهت کا 
يعتقد الأثقياء ) عندما مدقت في اندول الإسلامية فاضیقت اليها ء أو حلت 
لها » نظم ادارية » وهي في الوقت ا حاضر مهددة بتمو القوائین وللحا کم 
الغربية وانتشارها . غير أن المسلمين السنيين كافة يعتبرون أن الشريعة هي 
عي الي تحدد الطر از الكامل المجتمع الانساني » وان لم يكن في وسع 
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واقعهم العملی اتلاص أن يرقى اليه ء کنا أن الشعوب السيحية الغربية كلها 
تعترف بقانون آعلاتي وان ل تكن تطبقه على الذوام . 

فالتتکر للشريعة اذن هو مبدثياً ضرب من الردة . وهذا ما يفسر 
الصدمة فلتي شعر بها السلمون في العالم بأسره حین ألغت ابدمهورية الاركية 
الشريعة دقعة و احدة . ولعل بالقتاعة الواقعیة » وان كانت حدسية > نعلم 
أن احثر ام الشريعة ( وهو لا يفترض بالضرورة احترام التأويلات وللذاهب 
الي ظهرت في العصر الوسيط جملة وتفصیلا ( بظل هو روح الفکسر 
الاچتماعي الديني » ويتضح ان استمرار الاسلام 'كذهب منظم أو زواله 
اما پرتبط پاطفاظ أو بعدم الحفاظ على الشريعة . 

وهذا لوقت العمل عینہ » موقف الكره أو الشاك حيال البراعة 
العقلية » هو الذي يسم تطور اللاهوت السي ۔ بيد أن من الواجب أن عذر 
يعض سوء القهم . فخطر البراعة العقلية لا ينشأ عن استعماله الذ کاء بل 
عن الغلو في استعماله ء ولا سيما وان البراعة العقلية الدقيقة قد تسوق الى 
صلت عقلي أو جرد غواية عفلية » وکلاهما ير جع ال لون من الکفر . 
الأول يناي واجب المسلم بأن يتواضع آمام الله » والآخر يقلب تأمل الله 
ال ضرپ من الریاضة . 

وقد تنه قادة الستة هذه الاخطار تنبهاً مباشر؟ قوياً خلال القرئین 
الأولين . وقي کتساب الاستاذ (تريتون ) لد للسی و اللاهوت 
الإسلامي ٠‏ همات سنا فصل حاص بأقدم الفرق پرسم لوحة 
رائعة عن كثرة الأفكار الي نوقشت عندما انحیس الاسلام في وسط 

۷ 


صخب العالم افلينستي ووجد نفسه محاطا جو جدل لاهوتي » وبين اختلاط 
هله الأفكار وعبٹھا العجيب في أغلب الأحيان. وکافت السيبل الوحيدة 
للمحافظة على الاتزان وصون الإیمان هي الرجوع الى القرآن ورفض کل 
بناء عقلي على طريقة أن و لا کیف » . ولعل أقوى برهان على مدى تأثير 
الق رآ في الاستيلاء على الروح الاسلامية وصوغھا انما يمثل في مشاهدة 
استقرار الكثلة العظمی للامة استقراراً مکیناً لا پعزعزع + وكأنه لم پر نح 
البتة في خلال هذه المرحلة اطعرجة كلها . ويد کر الاستاذ ( تریتون ) قولا 
ينسبه آپی ( عامر الشعبي ) ۽ وهو قول يلخص وضع المسلم الحقيقي 
وواجبه على وجه آلدقة والعمق : و أحبو! المسلم المخلص والانسان 
الخلص من بي هاشم » ولكن لا تکوفوا شیعة؛ وارجوا مالا تعرفون 
ولكن لا تكونوا مرجئة » واعلموا أن آلخیر من اللہ » والشر مني » ولكن 
لا تکوتوا قدرية . أحبواكل من ترون آنهم يفعلون الخير ولوكان أحدهم 
سندیاً اذنه شتراء 4 . 


ثم ان العصر ل يكن بعد قد بلغ قدر؟ من التضج حى يظهر اللاهوت . 
ونمة حقيقة راهنة حي أن مط الفكر ا حدسي يعجز عن ا محا كة اللاهوتية » 
وكات لا بد أن يتعلم بعض المسلمين على الاقل المتعلق والفلسفة قبل أن ينعا 
لاحوت إسلامي بالممنى الدقيق ؛ ومن شأن المقال الفلسفي ألا یتم تعلمه في 
يوم ولا فی جيل » ونما يدأ للاهوت السي ء كا هو متوقع » على صورة 
رد فعل ضد نظريات الملاحدة ء أو عجرد ابسداه نظریات سنية في 
موضوعات الناقشة » من غير الإدلاء بأية حجة . والواقع أن أقدم موجز 
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يبين وجهات نظر السنة یوید صراحة الطریقة ا حدسیة ضد الطريقة اللاهوتية : 
« الفقه في الدين حير من الفقہ في العلم والقانون ‏ (60. 

ولكن النيار الارسطاطاليسي العنیف الذي رافق ظهور اللامرت 
المعتر لي بدل ذاك الوضع تبدپلا نامآ . ولسنا بحاجة الى الرجوع إلى التاريخ 
لأنه جد معروف : ققد رقض أهل السنة ولا الوافقة على هذا اللاھوت . 
ثم حدث حول بالتحاء نوه وانتصر زعماء الاشعرية والاتريدية . واحسب 
أن السألة ليست يسيطة بقدر ما تثراءی في الغالب لان وراءها قرناً كاملا 
من الفكر اباد » فضلا" عن أن النصر لم يكتب عندئذ للحزب الذي كان 
يتمتع بالوقت الفلسفي الأقوى » بل للحزب الذي کانت حججه تطابق 
وثیة الرأي العام القاهرة . 

وقد اقتضی تطور اللاهوت الستي فائج عدبدة مهمة اتضح أثرها فيه 
مستویات الفكر الاسلامي جمیماً » الديي وغير الليي ء ولا يرال ماللا 

في الإسلام إلى الیوم > وأولى هله التائ نج ترجع إلى أن اللاموت في اله 
القاص ٤‏ وهو نظام علمي يستخدم مفاهيم عقلية وأدوات علمية 0 آعي 
المنطق والفیریاء . وبه انتهى جيتشان جميع الافكار الخيالية المتقلية الي 
سیقت نشأة اللاهوت السني . ولكن هذا لا يعني أن اللاهوت السي قتلها » 
بل يعني أنه حمل وراءه نظام من الفكر هو اللي حذفها وجعل من المحال 
الى الابد عودة مثل تلك الأخيلة ال الظهور في الفكر الاسلامي اللبي . 
جم اسار و ولت الكوت 

. ۱۰4 وينستك : العقيدة الا سلامية ) س‎ )١( 

۱۳۹ 


نهما عقلياً » واننھی الأمر بالإسلام ء کا ألمعنا في مكان آخر » الى مواسة 
نطق الفكر العلمي وطرائقه . 

والنتيجة الثانية > وهي ذات أهمية قصوى بالدسبة إلى مستقبل 
الاسلام ء أن قام تعقيل الفكر في الجال الديني على أسس ارسطاطاليسية 
ر وهلا التعقيل لم يكن سوى وجه من وجوه تعقيل الفكر في جميسع 
الات النقافة الاسلامية بوجه عام ) . وبعبارة لندرى ء أن ا حیاۃ الفكرية 
نی الاسلام أصبحت تستند على ذات الأسس الي تستند اليها | حیاۃ الفكرية 
في العالم الغربي » وهي آسس مستقلة الاستقلال كله عن أسس الفكسر 
المندي أو الصيتي . فالتوسيد الاسلامي » وصلاته بالتوحيد اليوودي 
والسيحي قد فتحت في الاسلام بدون ريب منفذاً في هذا الاتجاه » ولکن 
ذلك لم يكن وسده كافياً نخلق وحدة في هوية المحاكة المنطقية , ومهما 
يكن في الامر ؛ فان الاندفاع الارسطاطاليسي الأول يعدل بأهميته الحادث 
اللاحق الناجم عنه » وهو حادث دمج الاندفساع الارسطاطائيسي في 
اللاهوت الاسلامي » أذ أيفى فيه على ثواۃ فکر عقلي حیال رد الفعل الثاني 
خلال عصر التقهقر الثقافي انار . وعلی هذا فان قسطأكيي رأعن القضل 
بیقاء الاسلام على متحدر الغرب نا يعود إلى جهو د اللاهوثيين المسلمين . 
ومن الزائد أن نشير الى أي مدى عظیم أصبح من السهل تبادل الأفكار 
بين الدئیتین سواء في العصر الوسيط أو في العصور الحديثة . 

والنتيجة الثالثة : هي ان المنظومة اللاهوتية » وقد صيغت بمعولة 
المنطق الارسماطاليبي ء وقامت عل أمياس نظام علمي » ظلت مستقرة 
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الى مح د كبير ؛ وبدا في مكنتيا أن تقاوم ضقط جمیع الاندفاعات الصوفية 
والاحیائیة الي ظهرت فی القرون الأحيرة . ولثن کان القرآن » ولا يزال » 
قلب الاسلام النابض بالحياة ء فإن اللاهوت الدرسي » تدعمه الشریعة 
الاسلامية » هو بمثابة العمود الفقري . ومهما بدا ان هذا اللاهوت قد 
اصیب بضعف في بعض الاحیان لساهاه مع النزعات الصوفية أو مع 
نظريات وحدة آلوجود + فانه لم يتنازل البنة عن موافعه المركزية وأثبت 
أخيرا من جديد تفوق مذهيه وهو مذهب التعالي. ومن المحتمل أن معار ضة 
اللاهرت هي وحدھا الي منعت المحية المخلصة الشاملة م حمد و 9 
من أن تتحول إلى و نهجد + وعبادة . والثابت ان ااغلیان العاطفي والتخیلی 
في التصوف اللاحق لیم ویزود بمضمون دبي ايجاني إلا" بتأثير اطدود 
الواضحة الحازمة التي رسمها اللاهوت . فعندما للقي نظرة ال الوراء 
لنشاهد تقليات فكر الفرق الأول ونتخيل ما كان يجوز أن يحدث لو انبعت 
حرکه اتصوف من ذاله المستوى الذهني مباشرة » ندرك مدى ما عاد على 

الاسلام وعلى العالم من تأثير ااعتزلة و الأشعري . 
ولكن مهما عظم خطر هذه النتائج التاريخية ء غلعل الموضوع الذي 
پمابله بمثنا ا حاضر پتناول بالأحری تقدير الآثار الي تحدتها مبسادی» 
المنظومة كلها في اللاهوت الاسلامي ذائه وني وظيفته ضمن الينية الحية 
للفكر الديي الاسلامي . ومن البديبي ان الذهب الرئيسي في القرآن هو 
مذهب التوحيد العريق . وأذ يرد الفرآن الاحيائية العربية يرد في الرقت 
ذانه فكرة قیام وسطاء بين الله والانسان » في مدا العام على الأقل . و ان 
الاسلام الذي يضح ۽ على هذا النحو ء الانسان ياعتيان ما وجهاً لوسجه 
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ميال اللہ من غير توسط أي عنصر روسي أو شخصي : انما يلح بالضرورة 
على تضاد الله والانسان . وعلى الرغم من الآبات القرآئية المتميزة.بعدس 
صوني واضح » فان العقيدة القرآئية لا عکن أن تنطلق لا" من موضوعة 
التعارص بين الله والانسان ؛ ( وينتيجة حتمية ) تقر ساواة الناس جميعآ 
من حيث صلتهم باه کخلوقات . وهلا التباين الصارم وولف في الواقم 
مور الاشتداد الديني الذي هو السمة المميزة في الاسلام ء(١)‏ , 


وقد كان من اباتز أن يتضاءل هذا التياين في اللاهوت الاسلامي لو 
لم تقتصی الارسطاطائيسية الاسلامية سريعاً عل عدم تجاوز المنطق والفيزياء. 
نعم ان الارسطاطاليسية ( العربية ) استمرت في الميتافيزياء » ولكن ذلك 
لم يحدث في میدان الترعة العقلية الاسلامية . ومن السهسل فهم ذلك ۔ 
فالتوحيد» کل توحيد » يثير صعاباً فلسفیة خطرة » وکلما كان التوحيد 
مطلقآ عسر حل هذه الصعاب . ولعل بنية الفكر الفلسفي التي ورئها 
الاسلام عن الاغريق كما ورثتها (اوربة) ء لعلها تقصر في الواقع عن 
تفسير النوحيد تفسي رآميتافيز يائيأ ملاتا حقآء بل ولا تفسي رأ مسقاً وحسب. 
ولو صرفنا النظر عن ذلك لبد! من الخلي أن اللاهوقيين المسلمين منذ أن 
فطدو! ای آیان تقو دهم الفلسفة » با عى الدقيسق ء ثراجموا وبقي علم 
الكلام الاسلامي عندئد بقتصر عل الصيغة المنطقية وحدها تقریباً من غير 
أن يتناول المسائل الفلسفية الحقيقية . ونجم عن حرمانه من خمیرۃ الريب 


)١(‏ عقطم مقعبس من كعاب الاستاذ (جیب) : والحمدية» ص۷۰ 
(طيمة هوم یولیفرسي 1444) . 
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الفاسفي الذي يلجم الغلى في الثقة بالمنطق » أن نما مذهب و التبابن » حتى 
شارف حدود اللفي . 

أما في الستوی الفلسفي فان الشك یتداول دائماً الكفاية المطلقة لأية 
موضوعة من الموضوعات . وبعبارة أحدث » من ابفاثر أن نعترف بان 
أي تعبير لفظي عن فكرة يقتضي عنصراً مجازيا أو رمزیاً »> وهذا العنصر 
قد يقود احيرا الى نائج سدی اذا ما تجاذبته ألوان النقلة والفاعلات في 
الافيسة المنطفية . ولكن العام اللاهوتي + بالتعریف > ينظر إلى الرموز الي 
تعرب عن أية تجربة دينية نظرته ال حفائق ايجابية ء وقد قویت هذه التزعة 
لدى اللاهوثيين المسلمين بالذحب اثقائل بأن القرآن هو عین كلام الله » 
أي أنه بريء من التحديدات التي تلازم كلام الانسان ء ولا كان القرآن 
يتصور الله على اله ( ارادة مطلقة ) بالفعل » وبالنظر الى أسباغ صضة 
الوضوعات ائطلقة على التعاليم القرآثية » فان اللاهرت ۰ وقد بي بمعوئة 
المنطق والفیزیاء الاغريقيين ء اضطر إلى الا اف على تعالي الله تعالياً یفوق 
التخيل . وقد سعی الاعتزال الذي يتميز بیعض الصفة الفلسفية الى ادخال 
عتصر معلل هو عتصر النزعة العقلية الاغريقية . غير أن أهل السنة قاموا 
برد فعل وامتنعوا عن قبول أي تحديد يرمي ء مهما صغر شأنه ‏ الى تقويد 
ارادة اللہ وقدرته أو آلسعي ال اخضاع ( الله ) إلى أي حد آخر من حدود 
التجر بة الانسانية . 


على هذا النحو يستند اللاهوت الاسلامي دام الى أوضاع قصوی . 
فلا وز أن پوجد في الكون أي فاعل حر ء من أي نوع ء ماعدا اللہ ؛ 
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لآن وجود فاعل يقتضي امکان قعل مستقل عنالله + و یوجب » من ثم + 
مدید قدرة اللہ المطلقة تحديداً نظربا . لا شی ء اذن يتصل امحابياً بي شي ء . 
وما العلاقات كلها إلا" ملوقات موقوتة زائلة . الکون المادي المستقر محال : 
وان الذي بوجد کار ة جواهر فردة مکائیة زمائية تخلقها داماً ارادة الله ٠‏ 
وهي تفنى بها على الدوام . من هنا نلم أن السببية يا معت الدقيق غير 
موجودة : وليس نة أية صلة ضروریة بين شي * سابق وشيء لاحن . أما 
في جال الأخلاق قلا شي ء يجب على اللہ 4 ولا كن ان نتصور أية علاقة 
بينه وبين افكارنا . أنه پلیب ويعاقب کا يشاء » ولا یسال عما يفعل . 


ولوس غرضنا أن نسعی الى تحلیل اللاهوت الاسلامي هنا . وا حق ان 
اي رمم مبسط لا يستطيع حال من الأحوال أن ينصف مجموعة الآثار 
الكثيرة العايمة الدقیقة الي جاء با هذا اللاهوت في العصر الوسيط أو 
العصور اللاحقة ؛ ولكننا اذا حاولنا تقدير وظيفة اللاهوت تي الفکر الديي 
لدی السلمین ألغينا أنفسنا حپال المسألة التي الحفنا عليها في موضم لحر > 
مسألة العلاقات بين الصياغة ا خارجیة وبين الوظيفة أو اثواقع الداخلي في 
جال النظومة الاسلامية. ولا کان هلان اہغانہان لا يتطابقان الا" نادرا فاقنا 
مضطرون إلى البحث دائماً عن خیوط هادية تساعدتا على النفوذ ء ولو 
قلیلا" جداً » فیما وراء لشانب الأول » جائب الصياغة المارجیة » بل 
ایاپ الآخر و نکشف عن تکاملهما وعن تقوم أحدھما صاحیه . 

وانما تعجلى ضرورة ذلك ء اکثر ما تتجلی » في حقل الصيافة الملعبية. 
فمن الحق أن اللاهوتیین أنفسهم يصححون أحيائاً المقائد السلبية بالأسل 
۱۳ 


ويقوّمونها تفوعاً ای . ففي موضوع السسبية مثلا يحون تفي السمية 
الضرورية باثبات فوع من النظام والانتظام في تبلي ‏ ارادة) الله الميدعة , 
والقرآن ذاته ید کر في أحيان كثيرة و سنة » الله وی کد أله لا عکن أن 
تمد ها تبديلا” . ولذا فان في وسم الانسان ان يتنبا بوجود جمل من الحوادث 
الي تعقب بصورة نظامية آقعلا" معینة » حى ولو لم يصح أن نسميها نتائج 
تلك الأفعال بالعی الدقيق . 
وعل و ممائل ؛ تبدو نظرية و الكسب » أشبه يمحاولة إلدوران حول 
مموپة نظرية و القدر » سين نمضي الى و ئیجتھا المنطقية + . فنظرية 
و الكسب + تدل » اذا فهمتها فهماً صحيصاً ؛ على أنه بالرغم من الايعان 
الشامل ہو القدر » وبأنه ليس للانسان قدرة على الفعل ء فەمة شعور الرء 
من الناحیة النفسية بأنه ملك في ذاته ملكة الاخعيار ء وانه و يكسب ٠‏ على 
هذا النحو الاحساس بالسوولية , ومن شأن هلا الاستدلال أن يورد ال 
الذهن أن اللاهوتبين انفسهم کانوا يضيةون ذرعا في يعض الأحيسان 
بالأوضاع الي تلزمهم طرائق عا كتهم انلاصة یالوقوف أمامها . 
ولن جاز ان نستتبط من الأمثلة السابقة نتيجة عامة أمكن إن تبدو 
علاقة الصياغة بالوظيفة على الوجه الآني باعتبار . أن صياغة الذھب الستي 
اللاهوتية هي نتيجة عا كة منطقية حضة صادرة عن مقدمة نظرية تقضي 
بان من المحال فرض أي حد بحد. من فدرة اللہ . و لکن ذلك لا ثل جوهر 
العقيدة الاسلامية لأنه اما تل التعبير النظري ابخامد عن النزعة السائدة الي 
تتجلى في عدد كبير من الآيات القرآنية المتعلقة عرضوع البحث تجلیها 
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تي ادراك المسلمين الخدسي . وهذا يعني أن المذهب السي یتیع حوعيته 
الشحدر الرئيسي للعاطفة الاسلامية . 

وعلى الرغم من ذلك ء فان السعي لتعقيل هذه العاطفة أو هله العقيدة 
م یداع في الوقت ذاته الى الغلى والمبالغة وحسب » بل انتھی أخير؟ الى 
التشويه حين نسي » أو أبعد يدون تمییز » بعض العناصر الي توجد بان 
واحد فی القرآن وقي الادواك الحدسي للأمة ء وان کان بعض هذه العناصر 
يفضل یعضاً . فعقيدة و القدر » مثلا" اضطرت الى تجاوز القول القرآتي 
جحرية الاعتیار » وهذا القول پولف عنصرآ قيماً من عناصر التجربة الدينية 
وان کان بقضم آحر الأمر للميدأ السائد ہ ميدأ القول بو القدر > . وعلی 
هذا فان اذهب اللاهوتي عامة يقل » ویوید » الموقف الفكري أو 
الخدسي السائد » وهذا الموقف پتپدل » في المستوى الع لي للأمة؛ باستمرار 
رسوب الفكرة ابلارفة وبتأثيرها الموصول . 

ومن ابلاتز أن نطبق احيرا على بنية اللاهوت الاعتقادي كلها النتيجة 
التي ستخرجها على هذا الحو من حلیل تقاط حاصة من نقاط العقيدة . 
فهذه النتيجة الي يعمذر انشادها من الناحية المنطقية والنحوية تظل عنصر؟ 
ثابتاً داتعا قي الشعور الديني الاسلامي : انا تدعم الايمان ب روحدة ) اللہ 
و ب (قدرتع المطلقة » پل تقوي هذا الاعان وتفرضه فر ضاً عند الاقتضاء . 
ومن الثابت أن تأثیر ها على فكرة قادة الدين » کنا هو الخال ني كل منظومة 
دينية » يفوق تأثيرها على فكرة الامة بوجه عام : ولكن تأثيرها الذي 
پنتقل عن طريق العلماء والوعاظ والفقھاء پشمل مواقف السلمین الاتقياء 
کاغة وپوجهها . 
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غير أن هذه النتيجة الي تنمي نظرية و تباین الله عن الانسان » ئنمية 
منطقية لا تشوبہا شائبة ء تعارضى في الوقت ذاتسه روح ومعى الآيات 
القرآنية الي توضح بأن الله يوجد في الكون وني الائسان وجوداً صوفيا ۔ 
وان الواقت الدينية الي تغتذي بہدہ النتيجة لتتميز بالاعضادية وبالتواكلية 
الفكرية اکثر من میزها بقناعة ياطنية موئيدة بالروية اخدسية للامر الذي 
يبعله القرآن في قلوب المومنين المتطهرين . واذ تحذف هذه النتيجة کل 
اتصال بين الله والانسان تسد متایع التجرية الدينية . وم يكن في مكنة هذه 
المبالغة البشعة » والغلو المفرط » على الرغم من صحة الموضوعات ء إلا 
إثارة رد فعسل : فالتجربة لشخصية الخدسية الي يويدها القرآن ترفض 
الانزلاق نحو الفناء والروال . وتسعى سعيآ قویاً متزايدآ الى المحافظة دائماً 
على قيمة تأويل الدين تأويلا” حدسياً ضد تأويله تأويلا” عقلياً منطفياً . ومن 
رد الفعل المذكور ولدت الحركة الصوفية . 
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عميقة واقعية » ول يبق مند ذلك اين جال لفرض أية قاعدة خارجیة الا 
اذا اقتضاها تسامي طبيعة صاحبها وتطلعه الى التقرب من الله تقرباً حقيقيا . 
ومن ابخائز أن تعمق الموازاة مع تمو اللاهوت الى مدى أبعد فکما 
ار التماس” مع فلسفة ویونان) والتزعة العقلية الاغريقية في تحریض 
اللاموت ء آثر التصوف السيحي والخنوصية في تحريضض التصوف . ونشأ 

عن ربط روح التقوى القرآنية وتعبيرها » من الاصل ٠‏ ربطاً وثية 
بمواقف الزهاد المتصوفين في الكنيسة المسيحية الشرقية أن قلت العراقيل 
الي تعرقل تدانعلها . بيد أن من انفطاً الحض أن نرعم بأن التصوف 
الاسلامي ليس سوی تصوف مسبسي أو غنوصي في رداء اسلامي »ا 
أن من الخطأ الصرف الزعم بأن اللاهوت الاسلامي لیس سوی الفشفة 
الاغريقية في ثوب اسلامي . فقد استخدم اللاهوت الإسلامي الفلسفة 
والمنطق الاغريقيين لإقامة صرح منظومته العقلیة فوق اسس الموضوعات 
القرآئية » وكذا فان النصوف ذانسه قد شاد صرحه الشامخ على سس 
النظريات القرآئية » وأضمر في أشكال تعبيره فسطاً من التجربة المسيحية 
ومن الصور الغنوصية الي کان في وسعها مواءمة مواقفه اللينية الرئيسية . 
وقد أغاد التصوف » قي هذا الدور » على اعتبار أنه یتسم التوحیاء 
السني . فعندما اقر المتصوفة اللاهوت والقانون الكلاميين واعتبروهما 
التعريف اتخارجي للاوامر العقلية والاخلاقية في الاسلام » وطفقوا 
يتحرون قوامهما اباطني لممارسته ء رقوا يجملة القکر الديني ولعسل 
الديني في الاسلام الى مستوى رفع من الشعور والقصد . ومن البيسن ان 
۳۹ 


عميقة واقعية » ول يبق مند ذلك اين جال لفرض أية قاعدة خارجیة الا 
اذا اقتضاها تسامي طبيعة صاحبها وتطلعه الى التقرب من الله تقرباً حقيقيا . 
ومن ابخائز أن تعمق الموازاة مع تمو اللاهوت الى مدى أبعد فکما 
ار التماس” مع فلسفة ویونان) والتزعة العقلية الاغريقية في تحریض 
اللاموت ء آثر التصوف السيحي والخنوصية في تحريضض التصوف . ونشأ 

عن ربط روح التقوى القرآنية وتعبيرها » من الاصل ٠‏ ربطاً وثية 
بمواقف الزهاد المتصوفين في الكنيسة المسيحية الشرقية أن قلت العراقيل 
الي تعرقل تدانعلها . بيد أن من انفطاً الحض أن نرعم بأن التصوف 
الاسلامي ليس سوی تصوف مسبسي أو غنوصي في رداء اسلامي »ا 
أن من الخطأ الصرف الزعم بأن اللاهوت الاسلامي لیس سوی الفشفة 
الاغريقية في ثوب اسلامي . فقد استخدم اللاهوت الإسلامي الفلسفة 
والمنطق الاغريقيين لإقامة صرح منظومته العقلیة فوق اسس الموضوعات 
القرآئية » وكذا فان النصوف ذانسه قد شاد صرحه الشامخ على سس 
النظريات القرآئية » وأضمر في أشكال تعبيره فسطاً من التجربة المسيحية 
ومن الصور الغنوصية الي کان في وسعها مواءمة مواقفه اللينية الرئيسية . 
وقد أغاد التصوف » قي هذا الدور » على اعتبار أنه یتسم التوحیاء 
السني . فعندما اقر المتصوفة اللاهوت والقانون الكلاميين واعتبروهما 
التعريف اتخارجي للاوامر العقلية والاخلاقية في الاسلام » وطفقوا 
يتحرون قوامهما اباطني لممارسته ء رقوا يجملة القکر الديني ولعسل 
الديني في الاسلام الى مستوى رفع من الشعور والقصد . ومن البيسن ان 
۳۹ 


تفاعل العقل الحدسي والعقل التأملي ليس الا أمراً يصعب حفقه في جميع 
الأزمان » ول بقدر على ذلك إلا قلة من التصوفین أنفسهم . غير أن 
الحياة الدينية والفکر ادبي قد بلغا » يدون ریب » بعض ذرى التجلی 
الرقیعة لدى فريق من المتصوقة . 

بين اللاهوت السي ؛ وبين تصرف يقوم اذن بالأصل فارق 
لحجة أكثر منه فارق مضمون . اللاهوت یلح على المعرفة العقاية ويعتمد 
الدماغ ۰ والتصوف يضرم ممارسة الادراك الحدسي ویوجج التجربة 
الحدسية باعتماد القلب » بيد أن الفغرة لا بد ها ون تتسح » لأن اللاهوت + 
وهو بحث علمي عقلي » بشید بنية أفكار ثابتة متساثلة» في حين أن التصوف 
موقف أكثر مله مذهباً . وينجم عن أتصافه بالصفة الشخصية التخيلية 
التجریبیة أنه نقیض اللاھوت » وان لیس من ابداثر أن بظل اتا بذاته 
ی تعرب عته صيغ واحدة ني کل زمان ومكان ۔ بل أن التصوف ء 
على المکس ؛ تلف بالفرورة حى من فرد ألى فرد » ويم عن أوسع 
تنوع تي الارتکاسات وني اغیجانات الصادرة عن أذواع متباينة کل التباين. 

وان التصوف قلتأخر لیتحدی ء ولا سیما ‏ حقل هیجاناته العاطفية 
ومواقفه التخيلية اللالہالیة > کل مسعی بحساول حبسه ضمن تصانیف 
وتعريفات . فكل شيء ني لتصوف نسي وشخصي . ومن السپر أن 
تلفی صوفیاً العی الصحیح لا ينطوي فكره على أي عنصر لاشرعي أو 
غنوصي ؛ کا أن من العسير أيضآ أن نجد صوفياً وقد آلکر فكره العقائد 
غلق رآئیة اذكار؟ تاماً . 
لت 


وني مکنتنا » بعد هذه الاحتیاطات ء أن نمیز » رعم ذلك » ثلاث 
ترعات رئيسية . الأول : نزعة التصوف و الي ٤ء‏ وهي موقف زهد 
صوفي یتصف بأن قبول التوحید القرآني مالي » ومذهب الواجبات » 
يضبطان التأمل وتعمق التجربة الديئية . وعلی هذا النحو كان (سري 
اسقطي ) يعرف التصوّف يأنه و لفظ دال على معان ثلاثة : التصوف 
هو الذي لا يطفىء لور معرفنه الافية تور ورعه ؛ وهو لا يضمر مذهاً 
باطنيا ینقضص ظاهر معاي الفرآن والسنة » وان الكرامات الي اختص بها 


لا تدفعه الى َالفة تعاليم الله القدسية » . 


ولا کان التصوف ؛ رغم ذلك : وکا یتجل من القول الل کور عيته» 
هو بالدرجة الأول اثيات علاقة مباشرة بین الله والانسان ؛ فقد مضی في 
ققوية النزعة الرامية الى كنس سلطة الوساطة الي ند عیها موسسة دينية 
قائمة . وقد اعتبر بعضهم تلك الموّمسة عاثقاً ينبغي الدوران حوله بتاریل 
جدید أو بمعارضة صيفة اذا اقتضى الأمر معارضة علئية الى حد كبير أو 
صغير . ولعل العار ضة ازدادت قوة باللتصومة اختمية مع العلماء ؛ حت 
اضطرت يعض ابلماعات الى اعتناق مواقف أملاها الانکار العاطني 
ثلاحاح على ضرورة التقیدء يظاهر الشريعة من جهة » أو انکار مقولات 
التوحيد العقاية من جهة آخری . 

تتضح النزعة الاولى لدى أنصار مذهب رالاس الین یقترفون 
جهرة أفعالا” مكرومة أو ]لهم يخالقون الشريعة عالفة صریحة ظناً منهم 
ألهم بتعرضهم لرقسابة من یسمولہم و الرعاع » يخلصون من أسرهم 
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ويفوزون باستقلاهم ۰ فینصرفون الى الله بكايتهم . ولکن الارتكاس 
الذي اثاره اللاهوتیون في تصلبهم المطلق بصياغة النتائج المنطقية لذهب 
و التباين » الذي يفصل الانسان عن الله فصلا" تامآ » كان هذا الارتكاس 
أكثر جد؟ وأبعد غور؟. 

بعجل هذا الاحنجاج 3 في شكله الاقمی » لدی رافلاج ) الذي 
کان اعدامه رمز التضحية بالات في سبيل حب اللہ ؛ وقد بات تلامیذه 
و الا" ۾ » من ثم > وزراء الشر اللاحدة . ولعل استمرار و الخلاجية » 
التطرفة يبق" إلا" في جماعات صغيرة بعد مزج اللهب الخلاجي أحیاناً 
بالتشبيه و عذاهب و تیوزوفیه » وقد غدت هذه الارتکاسات الغالية » 
عل الأيام » عقيمة على الرخم من نتف أدبية ذات جمال لا ینکر » وذلك " 
بسبب التناقض الباطي الذي يبعدها عن الأوضاع الاسلامية الرئيسية . 
ولكن بعض العناصر ا خلاجیة ظلت ء “قا ظلت العناصر اللامتیة » ماثلة 
في فكر التصوقین التأخرين » وعملت على دعم تزعة ترمي الى دفع صيخ 
الموسسة السنة إلى المبتوى الخلفي . ومهدت السبيل » قوق ذلك سام 
العقائد القدعة الي كافحتها السئة في الاضي أو منعتها فعادت الى حظيرة 
الأمة الاسلامية ودخلت بعض هذه العناصر + مثل العلوم و السرية » > 
دائرة التخيل الاسلامي ؛ الى حد يبعث شيبة العام ا حدیث . 

پعضح أذن أن الحركة الصوفية أبعد من أن تمثل جملة مذہب مشارك » 
والہا تولف رابطة معقدة تضم مواقف تخيلية والفعالیة لا تزال حى الووم 
أنأى بكثير من أن تکون قد درست وحفلت أعمق الدراسة واتم التحليل . 
۱۹۴ 


وبوجہ اجمالي ء کان التصوف يدعم حق العمل التخلي في نطاق 
الدين » ويويد مطلب الرثبة البديعية الحدسية في البحث عن متنفس يخرجها 
من كيت المتظوعة السنية . 

وقد وجد هذا اطلب ما پرضیہ في الفن الدینی شأنه في سائر الأديان . 
وها كان النعبیر اليصري مرقوضا في الاسلام » ثأرت تلك الدفعة المكبوقة 
باعتتاق أشكال ساوك واستدلال صارت أشكاها المميزة . وليس من باب 
الاتقاق الحض الرجوع الى الدب الشعبي » ولا سیما الحمریات » واف 
؛لنصة الصغيرة والرواية ء من أجل حدیدها واغخاذها وسائل رئيسية للتعبیر 
الصوقي 4 في زمن كانت الآداب الشکاية عند العرب والفرس قد انفصلت 
كل الانفصال عن الأدب الشعبي , ومن ابلائز ان تطلق بوجه الدقة على 
و مثنوي » الرومي اسم : کتاب صور دينية . 

ومن العسير أن سرف بالاشادة پہذا العاصر البديمي وبأثر ۰ العظم 
ي عبارة التصوف اشأعر, والق ان الوقائع النربية الي تقابل نمو التصوت 
الداحلي لا تلل في انعشار الفرق الرهبانية السيحية بل في تاريخ التصوير 
الغرني . وقد يدا هذا العنصر البديعي بأنه يطلق ملکات التخيل من عقال 
أية رقابة تقريبآ ويفسح آمامها مجال العمل حر في الدين » ويمكدن ها فيه 
حقل يزداد انساعآء وبقوة انتشار تزداد اشتداداً . سیی احدلت الدفاعات 
التخيل الطبيعية » ودفعة الشهوات الدينية الشعبية » ضغطاً حيط بالواقف 
الاسلامية جميعا . 

وقد وجد البعاث النزعة الطبيعية ما يعبر عنه في أعلى مستويات اللدركة . 


۱:۳ 


بالفلسفتین الصوفيتين : الفلسفة الاشراقية الممبئقة عن العقائد الأسروية 
القديمة » وفلسفة ا خاول المشتقة من الفلسفة افليستية الشعبية . ولیست 
لحاتين الفلسفتين قيمة يذانبما بقدر قيمة تأثيرهما وفتائجهما » على الرغم 
من شهرتهما على اتفراد » أو شعبيتهما الخاصلة عن امتزاج إحداهما 
پالاعری » أو مزجھما بالعلوم و السرية » ء وعلى الرغم من اشتهار الشعر 
الصو الرائع الصادر عن وحيهما . فاذ! نظرنا اليهما على اعتبار الہما 
فلسفتان ألفينا البما تدلان دلالة دامغة على عدم اتساق التخيل الديتي اذا 
م تنتظمه إما روية رسول » وامسا منطق ملكة الاستدلال . ولا تتجسد 
جاذبيتهما الرئرسية في اتسامهما پسمة العقل » بل انهما تفسحان جالا" غير 
دود آمام شعور المحايثة والتعبیر المحايث » ولا سیما أمام زعة وحدة 
الوجود » وهي نزعة مرموقة لدی أکابر الشعراء المتصوفين . 

وعندي ان مذعب وحدة الوجود الذي يشبه أن يكون اسلامیاً اما 
یقاد ماس ما آراد و محمد ؛ ۔ ذلك أن الرسول سعى الى إبادة 
الاحيائية العر بية فقاومها بفكرة اله متعال على الکون المادي الذي خلقه 
الله و مدا حرم عبادة أي لوق . وقد کشفت له تجر بته الصوفیة في اوقت 
ذاته ء وعلى وجه من السر الذي يتعذر الاعراب عنه > بأن الله هو ایض 
في (عالہ) . ثم جاء اللاموت الستي فغالى تي ابلانب الأول ؛ وكبت 
ابحانب الأآحر . وشرع التصوف بالبات حقيقته وهي ليست أدنى مسن 
الحقيقة الأول . وسعی ء في فلسفاته » الى الكشف عن صياغة هله الحقيقة 
المردوجة . ولكن التصوف ما لبث أن انتقل في أشكاله الشعبية بوچه حاص 
الى مزج حضور الله في العام مزجا تدريجيا بالفكرة الاحيائية الي ترى اذ 
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قدرة الله وفضائله تلازم الأشياء المادية والأشخاص + وجتح يعدلد إلى 
التوفيق بين هذه التظرة وبين وجود اله خالق متعال و دلك بالاستعاضة عى 
حضور الله في العالم بحضور العام في اللہ > ويتأكيد ان الاشباء المادية كلها 
دیست سوی تجلیات اللہ . 

على هذا النحوء جم عن غلو السئة في نفي حایثة اللہ أن اثبت التصوف 
هذه المحايثة بغلو عمائل . ولکن جمهرة السلمین العظمی الي كانت نجل 
العقائد اللاهوتية من غير ان تمكنها من أن تمرح الاعتقادات العملية الأئوفة 
جرحا بليغآ » فان جمهرة النتمین الى الفرق الصوفية لم تكن تنظر كذلك 
نظرة جد مطلق الى تأملات وحدة الوجود أو التأملات الحلولية الموسّعة 
على الرغم من اطلاع المثقفين عليها ؛ واعجابهم بها » والاعتراف بأنها 
كانت توحي بشعر ذي تأثير عميق » جد عميق . وقد يجحت الأكارية 
الساحقة » على وجه أو على آلحر » بالمحافظة على الأوضاع اأرئيسية لتوحید 
القرآقي » واستعانت بضرب من التلفيق البريء من التمثل على آن تضمها 
زق أقكار ( ابن العر ني ) القائلة بوحدة الوجود قولا مبهماً. 

وقد نشأت عن ذلك نتالج طبية وسيلة معآ. واذ م يعد يظهر في 
صفوف السئة تقرياً أي عفكر بارز أصيلى بعد القرن الحاسى ؛ اللهم الا" 
إذا اسٹٹٹینا ( أبن نيمية ) باعتبار » فان مسألة التوفيق بين مذهب التعالي 
وصلاية السنة من جهة وبين مذهب المحايثة الصوني ء والتجرية الصوفية 
من جهة أخدرى ء قد راضت ذهن قادة التصوف ومتكريه من جيل إلى 
جيل . ولذا جد أن كتاباتهم تعکس أصدق صورة عن ابلهد الموصولك 
الذي بذله الفكر الدبي الاسلامي خلال القرون الأخيرة . 

۱۰ 


ومن ناحية ثاثیة » فتحت هذه المذاهب باب الاسلام الستي فتسربت 
اليه طائفة من الآفكار والأعمال التي دم الم الدينرة ۔ أجل أن التصوف : 
على اعتباره حركة دينية » پرندي سحللا كثبرة يتعذر فصل بعضها عن 
عن بعض . فاذا وجب أن محکم عليه جز تیا بحسب الاغام الروحي والخاني. 
الذي تى به أكاير ميه » ونحكم عليه جزئیاً سب جاحہ في (قاسة 
مستوی عام رقيع الحياة الدينية داخل الامة الاسلامية ومحافظته على هذا 
المستوى ۰ فان من الحال أنه تنظر > رغم ذلك ۰ إل قصسالله وتتخاضى 
عما حاف با من غلو ومن دوذ في الفكر الديي باشراف التصوقة 
أتفسهم » أو ما صحبھا من استقلال مواطن الضعف البشري » الآمر 
الذي لم تقار فه فرق صغيرة غير نظامية وسسب» ول يقترفه بعض الشه‌ودین 
فقط ء بل اقترفته أيفساً بعض الفرق العظمى . 

ذلك ان الظروف التي اطلقت ملكات التخيل من عفالا لدی 
النخبة حررت » هي عينها » في مرحلة ثانية > الغرائز اثدينية لأوروئة 
في ابلحماعیر » حين أصبح التصوف حركسة جماهيرية نتظم شمل 
الانباع في تكتلات وجماعات وفرق . أما أداة هذا التحرر ؛ والسبب 
الرئيسي في حدوث ألوان الاتمراف والغلى والضمف الاجتماعي ما ساد 
حركة التصوف الشعبي بصورة متزايدة ۰ فائما يرجم إلى بعت عيادة 
القديسين وإكبار الورعين أشخاص الذین عرضوا أمامهم مواهب حارقة 
فاعتبر و هم أصحاب روی وتعمق (دکترقی : واسيغوا عليهم صفة 
الأولياء للقدسين النین نظل قدرنہم المباركة ( بركتهم ) فسالة حتی بعد 
الوت , 
٦‏ 


أن منظومة بيري ‏ مريدي ( شيخ المريدين ) مثل صارح على جواز 
نطرّق الفساد » باختلاف الشروط : آلى مبداً هو في ذاته طبيعي نماما ء 
وذو أصل سايم . فالخصوفون لا بنلامون التة » ولا یکن انتقاد خضوعهم 
لسلطة اناس أمتازوا بخصال روحية رائعة ٠‏ وبوحي روحي رفيع . واتھا 
استهدقت وظیفة المذهب الاصلية تمرين ملگات الحدس والتخيل عند المرهد 
وانقاذه من أخطار الصلف وغلواء الادعاء. بيد أن النظومة ثابرت كذلك 
في بث نزعات متحرفة كان من ابائ التطاضی عنها نسبياً قبل أن يلف 
المتصوفة جماعات متغرقة . ولكن انتشار التصوف وذبوعه على سم 
واسع ساق الى اشتداد هسذه النزعات بالضرورة ۰ فنجم عن ذلك ان 
نسفت المنظومة بنية الأخلاف الصوفية عندما أسرفت في افرار سلطة روحية 
تدعمها صيغة عقلية ماثلة في نظرية النبني السري المكتوم » وعندما حنولت 
تلك السلطة الى الشيخ ( بير ) كلكها وينقلها إلى خلفائہ من بعدہ » کا 
أسهم في لسف الأخلاق الصوفية الصلف الروحي الذي بعثته المنظومة 
لدى الشيخ ( پیر ) لقسه , 
فمثل هذه المنظومة دعوة مفتوحة الى الغرائز الي تيء الانسان المادي 
لن یتعلق بالأشخاص أكثر من تعلقه بالمذاحب والأفكار . وقد كان أثرها 
الامظم يبدو في إضعاف السنة الاسلامية وتزع سلطائها عن داثرة الاتباع 
الداخلية بار غامهم على اتباع تعالیم فرد واحد + اتباعاً أعمى » ومهسا 
كانت النتائج ؛ في کل الواضیم ء حتی مواضیم اقامة الصاوات الفروضة 
وساگر العقائد والعبادات في الاسلام . إن (البركة ) لا تنال إلا" باطاعة 
أوامر الشیخ ( بير ) ؛ والنجاة في الحياة الآخدرة لا يمكن أن نتوفر الا" 
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بشفاعة الشیخ ( بير ) لاتباعه الگوفیاء ؛ وقد اعتلس اجلال اثرني لفظ 
و العيادة ) ء بالعی ا حاص حصراً يعبادة الله وسده , 

ولم تکتف موّسات التصوف افدیث ‏ على هذا المنوال ء باعادة 
سلطة الوساطة بين اللہ والانسان ء تلك السلطة الي كان التصوف الأول 
قد الكترها وردها ؛ و(نا أعادت تلك السلملة على مستوى أدنى . ذلك ان 
العبادة والسلطة لم نظلا مت رکزئین في موضوع كوتي كن فهمه فهما عقليا » 
بل صارتاكلتاهما مبهمتين تبع قرارات عدد جم من الآفراد الذين یئمیز ون 
بطبيعة حماسية أو انتشائية » وكانت تعالیمهم حدسیة ذاتية غير مستفرة » 
وهي تختلف غالبا فيما بینها اختلافاً كبير؟ مثل اختلافها أيضا عن تعاليم 
القس رآ ۔ 

ما هو جوهر القداسة ؟ وکیف يميز الل عن الباطل > بل كيف كيز 
النشوان بالله حقاً عن الر اي الخاتل ؟ انكل شيء رهن یصفة ء وعمارف 
الأشخاص الذین يظهرون آمام الناس ء أو الذين یرهم الشعب » بأن 
شم مزاج الشيوخ (ج ہیر ) : تلك هي المسائل الأساسية التي صار الاسلام 
الحديث بطر حها متذثك . ولكن سرعان ما مقت هذه السائل ۰ بل أفلت 
من اليد جوایہا لانسیاق التصوف في تيار عظيم جارف کسر السدود الي 
كانت میس موجة الاسيائية الکبوثة قبلا في ما تحت الشعور » ذاله الثیاو 
الذي عجز عن السبطرة عليه متصوفو السنة آنقسهم . 

وكان من المحتوم ان تلجاً جمهرة المسلمين العظمى آلى نظرية معجزة 
القديسين ( الکر امات ) . وقد كان في مكنة أكابر القديسين ان ينكرو! + 
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وقد انكروا في الواقع » کل قدرة خارقة » ولکنهم قبلرا ء هم أنفسهم » 
ان تجري مثل هذه احوارق على يد قديسين آلحرين بقدرة اللہ وفضله ؛ 
فدعموا بذاك الاعتقاد الشعبي وساق الكارهم عينه الى زيادة النتائج الضارة 
هذا الاعتقاد . وتفسير ذلك أن الكرامات أن كانت كلها منحة من الله إلى 
من اصطفى » فان کل شحص تُعزی اليه کر أمات على نحو جدير بالتصديق 
م یکن من ابلس‌ائز آلا أن يكون مصطفى » مهما كان سلوکه الشخصي 
الظاهر » ومهما بلغت درجة تحدي تعاليمه الس ء أو تحدي الستّة ها . 

على هذا النحو آعادت عبسادة القدیسین الى الاسلام » تحت ستار 
التصوف ء الارتياط القدیم بين آلدین والسحر . ولا تم ذلك أصبح من 
المتعذر الحياولة دون لفوذه ال مستویات دی فأدنى » وصارت العرافة 
والسحر وسائر مستلز مات الغش وانفداع وسيلة تدر الرزق على عد د كيير 
من الدراویش الذين عندعون أنفهم أو يندعو غير هم عن عمد . ومن 
العسير في ا حق أن نمیز في بعض الأحوال اختسلاف مذهب الدراويش 
الشعبي الحديث عن الاحيائية الخاهلية » اللھم إلا" من التاحية المارجیة 
المحضة . 

غير أن هذه اللجةلم تغمر اما » رغم ذلك » الخل العليا لأشهر الفرق 
الصوفية . بل ظلت هذه الفرق تتعلق بأهداب القرآن وتعاليمه وتجهد في 
اداء وسالتها الماثلة في احترام حماسة اتباعها وتنمية ثروة الحياة الروحية 
في اطار الوسسات الستیتة » على الرغم من اضطرارها إلى قبول أحوال 
تساهل خطرة . ولعل طائفة من هذه الفرق أسرفت في إيقاد حماس يجان 
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العاطقي + ولكتنا ننقض دلالة معظم القرائن الي علکها لو انا حسبنا أن 
تأثيرها على ابلمهرة العظمى من أتباعها كان تأثيرآ ضارا من التاحيسة 
الاخلاقية أو الروحية ء پل الأمر نقيض ذلك » لأن تشجيع الفرق المنظمة 
للاحسان والرأفة والأمانة وساثر الفضائل الاجتماعية انما ترك في المجتمع 
الاسلامي انطباعاً دائما لا يزول . بيد أن من باب الاتفاق أن ينصرف نظر 
العالیم غالبا عن جاتب الاعتدال العام السائد في الفرق الكبرى وينحاز الى 
جذب جملة واسعة من اللدرافات المردهرة قي جمیع آرجاء العالم الاسلامي 
وعلى درجات سام المجتمع الاسلامي قاطبة . ولكن الرافة هي هدب 
ثوب الایمان ء أو الب الذي یکتنٹ التواة اللتجددة من ذالہا دما » وکل 
يمان حي ولا تقول الايمان الديني وحسب » بل أيضآ الايمان السياسي 
والاقتصادي والعلمي - بخلق حول مرکزه دائرة تمارجية من الخراقات 
الواسعة الى حدہ کبیر أو صغير بحسب شدته وفطاق نقوذه . وقد التشر 
التصوف بسرعة مسرفة ء في ساحة واسعة پاسرآف ؛ بين جماهير 
متنوعة أعظم التنوخ ء سى أصیح من التعذر ألا يكون مثلا" من الامثلة 
الدالة على أعلى درجة من درجات هذا الیل العام في الفكر البشري ۔ 
ولكن الحرافات المنصلة بالتصوف ؛ مهما كرت وعظم خطرها » 
قان الحادث الهم في صددها انها مھدت السبيل وأعدت الارض لقبول 
يذرة الابمان الي . ففي كل الاقطار الاسلامية ؛ جذب النداء الصونی 
الشيوب ‏ سواء الشعوب الاسلامية بأصلها ء أو الشعوب الي دعلت 
دار الاسلام بتأثير وجود المنصوفة - وعمل ني مواقفها الدينية الخريزية » 
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ودفعها الى منطقة تفرذ الوسسة الستية کساجدها » ووعاظها ء ومدارسها . 
ولذا رسخت ببطء خلال القرون مذاهب القرآن وأصوله جتباً الى جنب 
مع طقوس تلك الشعوب وعقائدها الي ما زافلت خرافية . 

ول ينغأ بطم هذا التقدم > ولا سيما في صفوف السماهير المتأخرة 
أو الريفية » عن جهلها كا يتبادر الى الذهن ۰ بقدر ما نشأ عن بنية الجتمع 
الاسلامي السكوئية خلال تللك الحقية . وان أعظم تجاح أصابه اتصوف 
هو توصل الفرق الصوفية ال أن تخلق » عن عمد أو غير عمد » تتظیماً 
ديتياً يوازي العناصر التي یتالف منها الجتمم الاسلامي ويتوحد معهسا 
پافویة . قلکل مجتمع قروي ؛ ولکل تكتل مهني في الدن » ولکل جیش 
من ابفیوش » بل ولکل فثة طبقية قي المند) و محفل » صولي حاص ٠‏ 
وهذا المحفل كان يجمع اعضاءه على امبایعۂ الدينية المشتركة » ويضفي على 
حفلانه الديئية جاذبیة الاحوة المشتركة . 

وقد أضاقت عبادة القدیسین عاطفة صميمية أعمق إلى هذا التكامل 
العضوي الذي يدمج الفرق الصوقیة بالوحدات الاجتماعیة الرئيسية . فما 
آن رسخت جذور نظام و الحفل » حى بدأت في الوقت تفه اللحاجة إلى 
وجود و قديسين » ء أحياء أو أموات ء لیکونوا في متناول كل جتمع 
ريفي أو مجنمع کل حي من أحياء للدن . ول تقعصر القبور والاضرحة ؛ 
ولم تقتصر الوالد الي كانت تقام في جنباتها ۽ على شد الرباط المتجدد من 
تلقاء ذاته بين هذه الفرق وبين الشعب پل انبا احتفظت أبضا في قلب 
الدين اتشمعبي يعتصر ثابت ؛ هو عنصر تجديد الحروية . أن حضور ما فوق 
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الطبيعي حضو رشعو ريا دائماً ‏ بل حضورآ فيزيائياً تقريياً » وصلته الوثيقة 
بفاعايات الحياة الوومية وظروفها ؛ قد أبقى على القناعة » و لو كانت قناعة 
كرفية متخلفة » بوجود حياة لامرئية . وقد اضفی الشعور بعلاقة شخصية 
مع القديس على طقوس وشعائر دين مثل هذا الدین الاجتماعي حرارة 
راشتدادا كانا پموزان الاحتفالات الي تقيمها الوسسة السنية . 

ذاك هو اذن ما يبرر حركة التصوف غاية التبرير . فحينما فقدت 
الموسسة السنیة قسطاً وافیا من قوتها الي كانت تؤثر سا في قلب السلم 
المنوسط وارادته ؛ وذلك بسيب تصليها من جهذ » ومن جرام صعاب 
تحالقها مع السلطة الرمتية من جهة اعدرى ء الم يقتصر المتصوفة على بعث 
حرارة الاسهام الشخصي في الميادة المشتركة » بل اضدوا على التعالیم 
الاسلامية قرة وعمقا لولاهما لبقيت في الاغلب حرفا میت وحركة حار جية . 
وف وسعنا ان نو كدء بالاستناد الى تأييد تاربخی‌تام: ان الفضل ني استمرار 
الاسلام الرسمي في الوجود بين القرنين التالث عشر والثامن عشر ء من 
حیث انه دين پا نی الصحیح » اما یرجع إلى الغذاء الذي استمده من 
الجماعات الصوفية . 

ولا بد من أن يحمل علماء السنة في آلواقع ‏ الى حد كبير 4 مسوولية 
الضعف الذي آفاد منه أنصار التصوف السرفون في غلوهم وف عدائهم 
للشريعة . فقد اعتز لوا و آهملوا » بقدر عزلتهم » العناية باستمرار التوازن 
بين السنة وبين الشهوات الدينية الشعبية » فأفاد من ذلك روساء الفرق 
الصوفية النظامية ؛ وبذلوا في الواقع » في سبیل خدمة معاصريهم ؛ قدرآ 
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كبير؟ من الاخلاص والحمماس لم يفه العام الاسلامي الحديث ما پستحق 
من التقدير بانصاف ؛ بيد أن المهمةكافت تجاوز کل ماکان قي و سعهم ان 
بأماو! حقیقہ من غير معولة . 
وقد كان رد الفعل الذي حدث في القرن المنصرم اغتاً باعتبار . غير 
انه تضخم يرق ٹیارین : احدھما ثل پوجه حاص لدی المصلحین 
المتطهرين الذين يدفعهم الى العمل شعورهم بالصلمة من جراء مشاهدة 
لبون الشاسع بين مبادیء السنة وبين فعال جمهرة المسلمين العظمى . والخدر 
بمتل في الطبقة العسكرية وني الطبقات المتوسطة الخديدة في ادن » وهي 
كلها تبتحد شا فشیناٌ » من حيث الميل والتدریب ۰ عن التقليد الاسلامي ٠‏ 
وتزيد » من ثم ۰ ابلفاف الداعلي الذي بدا بنتشر في العالم الاسلامي بعد 
ان يلغ في الغرب درجة كبيرة من القوة واللیوع . 
مد كان ممثلو التيار الأول يهدفون إلى اصلاح يبقي على سلامة القم 
الديئية الاسلامیة؛ وكان أنصار التيار الآلحر يغضيون من استمرار اللحراقات 
الي تظهر بأنها تدل على تخلف ثقاني . ون كان من اليسير إن تفهم عدم 
قدرة هولام على تمبيز اللعرافات عن القیم الدينية فان الاعتقادية الحرفية 
لدى الأوثين » وضیق نظرهم » وعدم مبالاتهم بالتراث الثمين الذي 
علفه النصوف الستي الأول » وائصرافهم عن دروس التاريخ » کل ذلك 
ییعلهم أميل ‏ فيما يبدو - الى حذف التعبير عن التجربة الدينية الصحیحةء 
واذ ترح الأولون والآخمرون معا ء ومن غير تمييز » اليذرة الصا حة وغير 
الصاطة معڈء غالهم قد تكاتقوا على كنس الارض وتبيثتها لقبول پذرة 
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ثقاقة زمنية لم تننج مع الأسف إلا حصاداً يضمر خرافات جديسدة هي 
خرافات أعظم ضرا ء وآمضی ابادة . وهنا يم الخطرء لان اجتثاث 
الطقوس والرياضات الصوفية يجعل المج درن يبيدون التصور الصو لمحۃ 
الله من جهة » وينضبون من جهة آخری ينابيع الدین ذاته » فماذا يكون 
النفع الذي سيجنيه من ذلك الاسلام ء وستجنيه ااة الديئية للبشر أجسعين؟ 
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ود الكقافة الغربية 
في الشرق الادنى 

يتبغي للباحث الدي بود دراسة التأثير الضاد للثقافة الغربية في الشرق 
الأدلى » ذاك التأثير الذي بدا بالظهور مند آمد قريب وما زال حى يومنا 
هذا ثابة قبس ضعیف ياوح في الآفق ء ينبغي له أن يحترس من احتمال 
الوقوع آي شطارن متقابلين هما : 

ولا" , - طا الاعتقاد بأن اخلاف الالي پشبه بوجه من الوجوه 
الفصوعة القدعة التي قامت بین الثقافة العربية والیقافات الفارسية والورنانية 
في العصر الوسيط » فمن افطل في الواقع أن نتخبل حدوث هله 
اتلصومات القديمة والحديثة على صعيد و احد . 

اپا  .‏ خط لتغاضي عن الدروس الي ينبغي استجلاها من 
الاضي . فمن البیتن أن التاریخ ينصب دوم شركين يتعرض ااورخ 
لاوقوع في أحدهما ء کا يتعرض (رجل الأعمال) تلوقوع في الآخر ۔ 
فلاورخ يشعر يصعوبة عندما بحاول ألا يقرأ أحداث اثاضي في وقائع 
اليوم ء ( ورجل الأعمال ) يتحرر من ألاضي بسهولة مسرقة» ويكتفي 
بأن ينظر فظرة سطحية عارضة با يبدو أمام عينيه . 

وحسبنا تحن أن نشیر بايجاز ‏ ودون الدخول في التفاصيل إلى جملة 
التأثير ات الي قعلت ني أوضاع المجديع الاسلامي القديمة وخايتنا من هله 
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الاشار ة تبيان أن ما یندعی إصطدام المائرة الغربية بمسلّمات الشرق الأدنى 
پختلت اختلافاً نامآ عن الصدمة التي أصابت الفكر الاسلامي في العصر 
الوسيط ؛ حين التقى بالثقافات اليوثانية والفاوسية » ونتضمن هذه النظرة 
الاجمالية ما نشاهد : 
۱ - من التاحية الاقتصادية , 

في حقل ازراعة . كالاختصاص تي أنواع الزواعة الصناعية 
والتشاو الري المستديم . 

ي حقل الصناعة . . کادشال الاقنية الحدیشتة » وتنشرط الدولة 
لاصناعة ا حدیئة في المعامل . 

في ميدان وسائل النقل والواصلات . 

في ميدان استلمار اليتابيع البترولية ور صد آموال ضخمة في ا اضر 
خل معضلة القوة المحركة الي حتاج إلبها الصتاعة الكبرى في الستقبل > 
۲ - من الداحية الاجتماعیة . 

في میدان القوة العامة . -کاعادة تتظم ايوش وتجھیزھا > والنظام 
العسكري » وتنظم الشرطة . 

في ميدان العدالة . --کادخال القوانین الغربية ء والمحاكم » واصول 
الحا كلة وفق المناهج الغربية . وكذلك خلق مهنة الدفاع إلي يمارسها 
المحامون الحتر فون والطالية بالسلطة التشريعية لصالح الدولة . 
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في میدان التعليم العام ۔ - مثل فكرة التعلِ م العام ذانها ۽ وعلى لفقة 
الدولة ء مع خضوعه أرقايتها » وكاحداث 87 وثانويات وجامعات 
على الطراز الغرقي . وقبول میا الم الابتدائي الالزامي بسیع الاطفال 
من اللحنسين ء وفصل التعليم التقبي حن سواه . وقد بدىء بتشجيعه يبط * 
ني أيامنا هذه . 

في ميدان التنظم الاجتماعي  .‏ کالاستعاضة عن الوحدات المهنية 
القديمة الي “كانت تضم سکان الدت والقرى والمناطق وئصل بینهم 
و استبداها بالفردية الغربية . 

وكذلك نبافت اثروابط والتقاليد الاجتماعية والعاثلیة وا حریات الي 
بدأت النساء ر بل الأحداث من الخنسين ) باكسايبة في میدان ا حیساۃ 
السياسية . 

آما ما يتعلق بالسكان پوجه عام فثمة ازدیاد سریح مستمر + بل مفرط » 
في حقل الولادات ينهيء أسبابه تنظيم خدمات الصحة العامة ونحسين 
الشروط الصحية في الدن: والتدابير الوقائية ضد الأمراض السارية الفشاكة. 
ومن ابخائر القول يوجود مشكلة زيادة السكان » (وخاصة في مصر لا 
يتضاعن عدد السكان کل خمسین عاماً ) . ثم ازدیاد الحركة المطردة 
واشتداد الكثافة في الدن الکپری ع والتضاد الاجتماعي القائم منذ القدم 
بين الدن والریف » أضف إلى ذلك الحالة الخاصة الي ظهرت تخیر إثر 
حشد العمال في ادن الصناعية الکیری وتشجيع تشکل النقایاٹ والاتحادات 
التعجارية . 
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هذا » ومن النسافع أن نشير أيضا إلى خلق أو تحویل الصناعات 
البورجوازية وإل التأثير ات الناجمة عن إحداءها وعن تنشيطها ء ولا سیما 
الصحائ الي يتمتع إنتاجها بتأثير يسرف فيه أحيالآً أوللك الذين لا 
پدرکون مدی القاومة الذائية للسكان الشرقیین ء ولا ریب أن هذا الاتتاج 
قد وسم الآفاق الاجتماعية كثيرا . 

وئمة أخیرآوسائل الاستجمام ء والألعاب ء والملاهي » وكرة القدم ‏ 
ر الكشفية ء والراديو ء وخاصة السينما الي برهنت على أنہا تتمتع بأكير 
ما تتمتع به التأثيرات الغربية من فوذ . 
۳۔ من الناحية السياسية 

إذ نشاهد اقتباس الالیات التشريعية التي تطورت في أوربه الغربية 
بدافع الفلسفة المتحررة والنورة الفرنسية واقتباس الفاهیم الأخرى المنبئفة 
عن هذه الينابيع خانبا » وبوجه حاص ء عبداً المساواة بین جمیع المواطنين 
في الحقوق والواجبات » بصرف النظر عن عقائدهم الدينيسة وتكتلهم 
الطائقي » رساواتہم أمام القانون . 

ثم القومية : أي مفهوم ( الدولة ‏ الامة )» ذات السيادة والاستقلال » 
متمتعة بسلطان مطلق في دائرة حدود معينة » ومطالبة بسلطة وجوبية على 
جميع سکان القطر . 

اجل ء ان القرس والیوتان قد آثروا قي الأوضساع الاقتصادية 
رالاجتماعية والسياسية في العام الاسلامي » بيد أن النظرة الاجمالية السايقة 
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تبين بو ضوح أن السألة الي فبحث فيها لاثتضمن جرد ندف عن التأثير ات 
المحدودة » في فلة أو كثرة ؛ بل إنها أعمق من ذلك كله » إنها عيارة عن 
انقلاب إجتماعي . 
لیصامل الآن ۰ هل يصح نا آن نطلق القول السابق عينه على التأليرات 
الثفاقية الخالصذ » أي على فلسفات الغرب وآدابه وآرائه البديعية ؟ وما 
اللي اسقل الى الشرف الأدنى من هذه الأصول البعيدة الي يقوم عليها بناء 
مدلیة الغرب ء هده الأصول الجامعة للأفكار» والمقمة لظھور أشكاها 
المارجیة ؟ بل في ضمن أي حد تم هسذا الانتقال ؟ إن من العسير 
أحراناً أن تعیب الباحث الغري على ذلك لشده ارتباط الفكر با عرب 
عه » ناهيك أن من التعذر تحدید التأثير الذري تي بلاد الشرق الآدنى تحدیداً 
دقيقً » بغية الفصل بين التأثير ات الثقافية » وريز بعضها عن بعض . 
إن إدخال الأوضاع الحديدة الاقنصادية والسياسية ء وقلب الأوضاع 
القدعة » بل إعادة صهرها ء كل ذلك يفتضي قيام عرامل ضمنیة قور في 
الافکار » وني المواقف ء ولي القيم . ومن اللي تماما أن عمق هذه 
التأزير ات ينبي آلا يقاس بنسية كتلتها فحسب بل بسیة كثافتها أیضاً ؛ 
ربوجه حاص . ولو أن الأمر يتعلق بأوضاع مرتبطة ار تباط وثيقاً يجملة 
تیم وضعية کا هي حال الحقوق العامة » أو الحقوق الدستورية » أو 
خدمات الصحة العامة أيضآ » لغدا من الحال أن تومن بفوزها في أي 
عطر من غير أن يواكب ذلك انتقال الأفكار الثقافية الي تبرر شرعيتها » 
وتكفلها » ويكون من الممكن عندئد إدراله هذا الانتقال بصورة واضحة > 
۹ 


إلى حد كبير أو صغير ۔ وهذا الأمر يفسر لنا اہب في أن القيم الغر بية قد 
وجدت بين طبقات الثقفين ء وطیقات المحترفين » زبائن أوفياء قائعين 
قناعة كافية مستمسکة» ( وعلى الأقل في دائرة مهنهم الخاصة وأرساطهم ) > 
وقد دعمت إقامتهم في ديار الغرب الدراسة هذه القیم؛ کا دعمها إطتلاعهم 
العمیق ء إلى حد كبير أو صغير » على الدب الغربي . 

ولکن ۰ على الرغم ما تقدم ‏ فان التأ ٹیر الما كس ضد الثقافة الغربية 
موجود؛ ولا تضعف سقیقه وجوده هنا عن وجوده في سائر الاحوال ۔ 
والحق أن تبني العوامل الاقتصادية والاجتماعية والسياسية رهن بتأثير من 
یتبنونها و مکانتهم » کا هو رهن بقيمهم الثقافية . إن المسألة الي ٹکار 
هنا هي ذانبا الي تثثار دوم ء ألا وهي مسألة الغايات . وقد پارامی خلال 
قترة من الزمن أن الفاعفيات انار جبة والأعمال الفردية ء حيادية » أي 
غير مرتبطة بأية منظطومة اخلاقیة . غير آن تقادم العهد ما يليث أن يظهر 
أن التتائج تسق مع حصال القيم ء وبا بر هان صادق يويد ميز ته الحقيقية » 
ویرچع السبب في ذلك إلى أن القيم الا لاقية والقیم الثقافية هما اللتان تحددان 
مما الدواقع ء والدوافع هي الي تحدد الغابات دوماً . 


وقد يبدو أن ما قدمت ذكره میتقل کل الابتذال » ويدهي کل 
البداهة > حى يحسب المرء أنه لا یکافیء مشقة المنابة به » وإني لأعتدر 
عن ذلك باعتبار أن فريقا كبيراً من يلاحظون أمور الشرق » ولا سيما 
عالي الصحافة » يتبعون حيالمم فيظنون أن وضعاً غریباً قام في بلد شرف 
إغا چارس وظيفته بايقاعه الغريي الأصلي ذاته » ونحن أنفسنا تميل إلى 
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الاعتقاد يأن [دخال التقنية الغربية إلى أي مجتمع كان سودي حتمً إلى عين 
النتائج الي واكبت قيامه في المجتمع الغرني ؛ إثر اللورة الصناعية الثقنیة . 
أجل . قد يتعذر أن نكر إمكان ذلك » ولكن علینا أن نلاحظ أن هذا 
الادعاء مبي على مقدمة رما كانت خاطئة ؛ فليست الأورة الصناعية هي 
الي حددت تطور الجتمعات الغربية » بل الفلسفة » أي السبب الباطتي 
الذي وجه طرق استثمار الا کتشافات والافادة من الوساٹل التقنية الديدة. 
وأنا لا من بأن اقتباس التقنية يقتضي تما آلا یفصل عن اقباس الفلسفة 
الغر بية ہل إن الأمر الوحيد الذي عکن تأكيده بيقين هو أن هذه الوسائل 
اتقنية ستهز الآلية الاجتماعية كلها في بلاد الشرق » وأنها ستقود إل تغيير 
في الأوضاع الاجتماعية » ول توزیع جديد لقوی الجتمع . 


پنجم عن ذلك أن القول الفصل لا یمود إلى الأوضاع المأخوذة عى 
الغرب ؛ ولا إلى الوسائل التفنية المقتبسة منه ء مهما بلغت من الكتلة 
والضخامة . کا أنه لا یمود إلى التطور الخارجي الذي حدث نی القرن 
الاضي ؛ وما برجع إلى رد القعل الداحلي ضد القيم الثقافية الي تحاول 
الظهور في الجتمم الاسلامي لتشفع لتللث الاعارة . إن كل شي ء منوط 
بقدرة المجتمع الاسلامي على أن پذود عن حياضه » ويحمي قيمه وتقاليده 
الثقافية ضد اجتياح الغرب ء فاذا لم پنجح في هذه المهمة فانه يقد من 
حيث هو مجتمع إسلامي ء ويصبح بالضرورة نسخة عن المجتمع الفري > 
نسخة صادقة إلى حد كبير أو صغیر ؛ متحلياً بصفات ثانوية خاصة ببلدانه 
ويلهجاته المحلية . 
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ورب معطد يقول أحياتاً إن هذا الصیر سبكون طبیعرا تماماً » وان 
شطري الدنية الغربية سبجعمعان تارة اعری , وهلا القول حق لا يتناو لله 
الريب في هذه القعطة . فمدئية الشرق الادفی . ومدفية العالم السمی بالعام 
الغربي ؛ ترتبطان برباط وثيق » وقد وجد تداخل بینهما قبل ظهسور 
الاسلام وبعد ظهوره . إن الیوان قد تهلوا من الرناببع الشرفیة ثم أعادوا 
بعد زمن الأصل الذي استقوه : أعسادوہ في أشكال يلغ من مماہا أن 
أصبحت أصوما تكاد لا تعرف ۰ وبذا رجع ما آخذوہ + وشخل في اللیه 
الفكرية لمدئیة الشرق الأدنى. وثمة عوار وتأثيرات معروفة تماما وهي 
متبادلة بین ابمنبین . لقدکانت السيحية في العصر الوسيط ٠‏ وكان الاسلام 
ي ذلك العصر . يرتبطان بصلات قراية روحية وفكرية بعود النضل فيها 
إل راما المشترلك ومسائاهما المشاركة . 


غير أن الاعتراف يأن العام العر بي کان جزع مته مالعا الفربي بالعی 
الاوسع + ينيغي ألا ينسينا أنه ظلى في الواهم جزعاً مستغلا” ٠‏ وأله نبل مى 
الأصل الشتر له ماکان يرغب فيه . أو ماکان حتاج إليه ‏ وأله آعاد صهر 
ما أله ضمن مبادىء ثقافته الخاصة . وإذا نظر تا إلى العناصر الأر بعة الي 
تعتبر بمثابة العناصر المقومة الاصلية لمجتمع ما ء وهي ۰ فلسنة الفن » 
والصيغة العقلية ( أو الحرية التي بتیحها المجتمع لتنمية العرفة والعلم ) ۰ 
والعقائد الميتافيزيائية الي يعرب عنها بالدين ( أي الفكرة الي يكو نا الناس 
عن علاقتهم بالكون ) » والتقليد الاجتماعي المشترك الذي يصل هذه 
العناصر بعضها ببعض ء فاذا نظرنا اليها وجدنا أن موقف المسلمين كان 


1 


پختلف اختلافاً بنا عن موقف الغربيين» باعبار عنصرین منیا على الأقل. 
وقد دهش الباحمون في أغلب الأحران ترد العرب لفن وللادب 
الي الاغريقيين . وأنا أجازف بالرأي القائل إن آوجه سبب لملا اأرد هو 
أن الفن اليونائي فن جسد ء يرتكز كياله إلى الانساد ۰ ذاك العام الصغیر 
بامعتى الأوسع . إنه فن إأساني ي في أرفع مستوياته ٠‏ ولكنه ( وينبغي 
ان تدهش لذلك ) الم يكن البتة ( على الرغم هن الأدلاطونيين ) فا بعی 
عناية عميقة بفلسفة ريا المحرك ال کبر للكون ۰ ولا بسر العالم وأعجوبعه 
ومعجزته. وهو فن لم يبال إلا تادراً عنحی مصیر الانسان وبالفدر الذي 
يرئقبه وراء داثرة الرئي والملموس. لقد كانت هذه الامور موضوعات 
اساسية رئيسية في نظر الفكر الاسلامي . أجل إن العرب لم يكونوا في 
حياتهم الرومية أقل اتصافاً بالصفة و الادية ه من الیونان » ولکنهم 
عرقوا آن الانسان ليس مقياس جمیم الأشياء و يعرف ذلك سوى 
تفر قليل من الیونان » ولا يصدر هذا الموقف الوسوم بأل ( ديني) عن 
الدين نفسه ء بل من الأصح أن نقول : إن الدين قسد اضفى حلته » 
راسیغ وله » على عنصر متمم لكل ثقافة في الشرق الآدى ؛ بل مهوم 

هذا الشرق عن الحياة. 
ون ما ذکراه لیمیز الطائغة الاسلامية عن المجتمعات المسيحية 
الغربية أعظم تمييز . فقد ظلت الكنيسة المسيحية أمينة لصوفا الستمدة 
من الشرق الأدى » وأسهمت دو ما في الموقف الخاص بہذا الشرق . 
ولكتها وجدت لزاماً عليهاء وهي في أوج سلطانها في العصر الوسيط 
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أن تشهر حرباً لا هوادة فيها ضد الیول الانسانية عند رعاياها الغربیین 
وظلت هذه المرب پالاجمال » حرا لا امل پر ھی منها » وقد نجل 
الدمییز السابق بوجه أخص في واح ثلاث : 

ففي الناحية الاولى پلاحظ استمرار اطقوق (الوونائية - الرومانية 
في الغرب وامتدادها با تتضمن من أطر تبريبية خالصة . في حين 
أن الشرق المسلم کنھاء پاستناء بعض التفاصیل التي اقتبسها وادخلها 
في میدان الشرع الدييي أو الموحى به 

و یلاحظ من الناحية الثانية أن التسلسل السيحي يقو م بوظيفة حکم في 
موضوع الأسرار من جهسة » ويحمل في تضاعيفه ترات (رومة) 
الامبر اطوري من جهة ادری ء ولذا فانه قد حلق أنماطاً من الاو ضاع 
التحلیة بالسلطة» وعمل على صياعة الفکر الديني داخل قوالبھا من جهة» 
كما عمل من جهة آخری على دمج هذا الاسلسل ذاته وجعله یتکامل في 
وسطه الزمتي . أما الاسلام فلم برض بوجود أوضاع منظمة رسمية . 
واكتفى بأن ولق ني معظم الاحیان بعمل طائفسة من الدكائرة(1) الذين 
جهدوا ليحفظو! فر دية الوجدان الدبي فیما وراء الحدود العقلیة للتوحيد 
القرآلي . 

آما الفارق الثالث ء فلعله آهم القوارق وأجلها مخزی » وهو یتتاول 
الفرق بين دوافع الفکر الفني وبين نتاجه أو حياة التخیل ۔ فقد استطاعت 

(؛) بطلق هذا الفظ حل علاء اللاهوت والاحبار الثقاة > ولا سيا في 
العصر الوسيط ( المترجم) . 
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الوئية البديعية في العالم الوسيط المميمحي أن تعرب عن نفسها كأقوى مایکون 
الاعراب ء بأ نانتجسد في فن العمار الدپتي ء وني التصوير بوجه خاص » 
حى أن انحصال العمارية لتسيطر على الآدب التخيلي في العصر الوسبط 
السيحي . وأعتقد آني أرى في الدسداء الوجه الحواس » والتتاسب 
العماري » وللتمتيل البصري » التباشير الأولى لاتبعاث الرول الي أشرنا 
لیپا سابقاً في الفن الووناني » ولم تزل النهضة خاضعة للكنيسة ٠‏ وهي 
أقرب للتجسيد منها إلى اتحخاذ الانسان مرك زا لها ء ولكن تطورها ني عصر 
النهضة يدل على أنها كانت تستعد مند الوقت السابق للمطالبة بمكانتها 
الاولى » على اعتبار أنها مط مستقل ومتميز من عاط الاعراب عن الفكر 
الشري . 


5 وثبة العاطفة البديعية في العام الاسلامي العرني » فقد انسابت 
في أشكال العطف » وني هيجانات أدق ء وذلك عن طريق قلمية فن 
الکلام ولا" ء أي البحث عن الانسجام اللفظي الذي بور في الخيال عن 
طريق السمع ۰ ثم عن طريق لحري وحدة العام الصوقية » وحدة هوية 
اله الفرآن » والبدا الذي لا یکمن فقط وراء الكل > وإنما داخل الكل , 
إن التصوف في الاسلام يقابل التصوير في الغرب ء وكلاهما يول جملة 
عحاولات لعل سر الالوهية مدرك ؛ إن لم يكن ظاہرا يتبدى للحواس + 
هذا السر الذي یقصر العقل عن إدراكه إلا" بصورة ضعيفة مختلطة . بيد 
أن التصوف والتصوير يختلفان في طرق معابكة الموضوع » فالتصوير یعتمد 
الاستعارات البصربة اللي شمدد موضوعه فتجعل هذا الموضوع إسالياً » 
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ولكن الوضوع يارج في الاسلام من حال الاحساس االص وبصیر 
بقدر شر وجه هذا مولفاً من استعارات كلامية حفظ عليه انصافه بصفة 
السر + وتسمو بنعتہ كواقع فوق مستوی البشر > ولن وج متصوفون 
في الغرب ء ووجد بتثاوون ني الشرق ء فان ذلاث لا يضير من قيمة الحكم 
الاجمالي السايق ١‏ ولا مد من صوابه ء وعاية ما حاولنا إيضاحه هنا 
يتلخص في تبيان العتاصر الي تميز بنیه العصر الوسيط الاسلامي وبنية 
اقاطه ؛ وقد حر صنا على أن یکون [بضاحنا جایاً قدر الستعلاع . ويتبغي 
لتا » ومن ند الصال المميزة لكل من هاتين البترتين ؛ ألا نسی آنہما 
تصدران عن أصل ثقافي مشترك . 


وقد حدث في آوادر العصر الوسرط تغیر في اتزان الساصر القومة 
لكل من هذين المجتمعين ء فاقدفع کلاهما في مسالا خاعبة اجذبتہ إلیھاء 
فالساق » وأسرف في الاندقاع نوها ؛ وني اتباعھا . في الغرب جاءت 
النهضة بنزعتھا العقلية وقدمت الوسائل البي ساعدت الوثبة الافسافية على 
اأقحرر مما فرضت الكنيسة علیها من قود : فأفلست يسرعة > وأفلع العقل 
الغرني نفسه » عن الاهتمام بالوقائع الخارجة عن نطاق الانسان ء والتي 
هي فوق طاقنه . أما الثقافة الاسلامية في الشرق الأدنى ققد مرجت العناصر 
العقلية والبديعية -لبياة البشر و دجعها في إطار منظومة فكرية رقيقة للغاية : 
ولكن هذه النظومة كانت تحتاج إلى تأويد خارجي متين ويكون من شأن 
هذا التأييد » فيما لو وجد » أن بجعلھا أكثر اتصافاً بالصفة العامية . بيد 
أنه يكون من جهة آحری مانا ها من التبخر الذي أصايها في الواقع , 
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وقد نجم عن اتصاف تراث هذه النظومة بصبغة عقلیة متجمدة : 
وبالتالی بصقة ابلفاف والتقصير » جم عن دثاك عجر هذه المنظومة فیما 
بعد عن وضع حد يحول دون جموح الحیال . ويحفظ الاتر ان الفكري 
لقد ذهب الفكر ؛ والفكر شيء شخصي . وضل في غياهب انحراف 
مقصود ؛ فصار بعد احراقه عن محوره زائفاً » وأصيح المومتون يد 
عاجزین في میدان العالم الراهن ٠‏ قاصرين عن تمییز ما هو واقعي (حین 
یتعلق الأمر بالحوادث الماديقع أو تمروز ماهو عاد ( اذا تعلق اهر بالق » 
قاصرین ‏ بیز ذلك وتفريقه عما هو عبث وآفتراض » نم قصقه بأنه 
خطأ وحداع . لقد أضاع العالم العر لي آفٹذہ ملكة المحااكة بصيغة دود 
العلمية المشخصة الستندة إلى موضوعات متحققة ء وزات في الوقت نفسه 
دقة الادراك الحدسي » فضات حياة التخيل + کا ضلت الحياة الروحية . 

وفجأة » قامت اس کة الوهابيسة في منتصف الفرن الثامن عشر » 
فالقت نحديها لذاك الاستذلال الذي اصاب العالم المری السلم ٠‏ تحدیها 
لذاك الکفر القومي . ولعل من العسیر أن تبالغ في بیان الدور الذي حققته 
هله ا حرکة إذ نظفت الميدآن من الإسراف ار اکم منذ عصور » وآبانت 
قواعد إعادة بناء الفكر الاسلامي . غير أن الشرق الأدىقد تعرض شجوم 
الوسائل التقنية العسكرية والاقتصادية والعلسية ء ذاك اغجوم الغربي المتكتل 
کا بنا ساہقاء والذي يلغ الشرق قبل أن تندجز اخ رک الوهابية إداء رسالتھا۔ 

ويزعم الكتتاب الشرقيون بوجه عام الیوم » آو بخیل إليهم » أن 
التأثيرات الغربية ‏ والتغييرات الي نجمت عنها » نما فرضت پالئف 
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+رضاً على بلاد الشرق الادنی . ولیس هذه الفكرة صحيحة إلا“ ضمن 
حدود ضيقة نسبيأ . والواقع أن جل هذه التغييرات قد تم على أيدي فئات 
وطبقات من سكان البلاد أنفسهم . وما زالت هذه التغييرات تعمل عملها 
الحسن . وما زالت هذه الاوضاع ابحديدة تثابر في عملها الیرم » ولفا 
حدث ذلك على الاو ال المد كور بسبب أن آولثای الناس قد شمروا مسا 
بالاحتياج إلى هذه التغييرات . أو بجاذيينها الخاصة » ويعي ذلك آم 
سزوا إلى الاقکار ابلديدة أهمية كبر ۰ وقيمة أعظم » مما هو مقرر في 
حدود الافکار التقلودية . 


إن !كتساح الأو ضاع والقهم الغربية : وعجز المجتمع القسديم عن 
مقاومتها بنجاح کل ذلك پنبفي أن عزى لضعف شفي كامن في افجتمع 
الاسلامي نفسه ء فقد عرفت المدئية الاسلامية في الشرق الأدل کیت تقم 
التوازن الاجتماعي التمیز يجميع الاعتبارات خلال عصور طويلة » 
ولكنها لم تخلص إلى إيجاد وحدة ثفافیة حقیقیة وتکویمها تکویناً تام . فاذا 
نظرنا إلى أوضاع السلطان والطبقات ! حا کنة وجدناها تمارس متذ عصور 
منظومة أخلاقية تستند إلى قيم مأحوذة من النقامید التسلطية القديمة في آسیا 
الغربیة ء وله القيم بعيدة کل البعد عن القيم الاسلامية . وقد کاقح ممثلو 
الثقافة الاسلامية ضف تلك و الثقافة القلوبة ٭ وشنوا علیها حريا لا هوادة 
فيها + ولكنهم لم يفوزوا بالنصر ۔ 

وبعبارة (جمالية ء إن المیوب الي لا پفتاً الناقد الشرتي يعزوها أبدآ 
إلى العالم الغربي نحت عنوان و المادية » > هذه الميوب كانت متأصلة في 
۸ 


الماضي داخل الطبقات الي حكمت في العام الاسلامي وقد الترمها سابقاً 
مدد من المنتمين إلى الطبقات المسماة بالطبقات التوسطة ء طبقات رچال 
الاعمال بله رجال القانون . 
لقد كان المجتمع إذن متصفاً بفقد الانسجام الداخلي الذي کان نصف 
حفي » وإنما شق الفرب طريقه في قلب هذا الجتمع . ونجد أن الطبقات 
آنا کڈ قد شجعت دخول الفرب عوضاً عن مقاومته وشجبه » قلم يكن 
( ايليون ) هو الذي ادخل الوسائل التقنية العسكرية والصناعية في مصر » 
بل إن ( محمد علي ) هر الذي طلب ذلك وعمل من أجله . إن الغربیین م 
يدعوا لبتي القوانین للدنية » والأوضاع النيابية » والتعليم الالزامي ؛ 
وحرية الصحافة ء بل الشرقيون أنفسهم هم اللين طالبوا بذاك كله . وهل 
سب إنسان أن حب الال وسده هو الذي دعا الغربيين إلى زیجاد دور 
للسيثما في جميع مدن الشرق الأدنى + آو أن الرغية في ادخال السرور على 
تفوس ا يبن هي الي دعت لتننظیم شواطىء الاستحمام . إن الحوادث 
تفوق في تعقدھا حد الصيغ المبسطة الي يستمملها الکتاب » وينيغي أن 
بنظر بعين الاعتبار إلى نصيب الفروق المحلية الخاصة بکل قطر أو بلد ء 
بل ينبغي اعتبار أنواع آکبر من التباين , 
ومن المکن : يوجه عامء أن بيز مرحلتين ني هذا التطور : أولاهما 
مرحلة إقبال اشکام على تائي الأساليب السکریة والادارية » وقد نٹج 
عن ذلك ازدياد نفوذهم ازدیاد؟ كبر ودعمت اليم و للادية ٠‏ المدنية 
الغربية عند تقلها إلى جتمع الشرق الأدنى » دعمت القم و المادية ؛ الي 
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كانت موجودة من قلى - وفتحت ميادين واسعة جديدة بستنمرهاً الغربيون 
أو بستعمرها الشرقبون أتفسهم ء و ينجم عن هذا التاوید والدعم اشتداد 
التباين الداخلي واعتلال الدوازن تي النية الاجماعية فحسب ٠‏ بل لعج عنه 
اضطراب المفاومة وفادها حى صار الهافت والشتت داخل المجتمع 
لاسلامي منذ ذلك اين مسآلة مفتوحة ظاهرة للعيان آمام الناس جميعاً . 
ولو نظرنا من انمارح إلى الرسالة التي كان يرغي على حباة الثقافة الاسلامية 
القدعة أداوّها وجدنا أن تاك الرسالة كانت مشفوعة بفقدان الآمل نام ء 


عورا مسبقاً بحاول عهد الاخمطاط والالہبار ي الاسلام ۔ 


وأما الرحلة الثانية فاا تکشف عن وحي غري صرف + غير أن 
القائمين به هم شرقیون أيضا . وهذا الوحي يتصل بالطیقات الخديدة من 
المتعلمين والمحثر فين الذين نشآوا في الدارس الغربية وتشربوا عفيسدة 
الشغف پاائل الەارا الانسافية والكاملية تالك الثل الى قال بها النحرر ون » 
آر أنهم اعتقدوا » في كنف مستوى دون الستوی الساین ء أنہم وجدوا 
ضالتهم في الأوضاع الحةوقية وني آماط ا لحکومات الغربية فاتخذوها 
وسائل تساعدهم في الدفاع عن أنفسهم ضد الاست‌سداد الداخلي وضله 
الاكتساح الغرلي من انلارج . 

ونحن لن فسهب في حلیل هذه المرحلة الي وجدت في فترة ما بين 
الخربين بوجه حاص . وهي مرحلة ذات تفاصیل معروفة تماما وإن 
ما یلفت النظر في هذا التطور هو الفاعلية الرائعة العاملة على فشر الصيغة 
۱۷۰ 


الغربية ء وقد بتلات في جميم بلاد الشرق الد » ولكنهالم تذل بدافع 
مبادهة السلطات الأوربية بل يدافع تام على وجه التقريب من الطبقات 
المتوسطة والمحترفة ء وعلى رأسها الحامون وااصحافیون . وقد ولدت 
هذه الفاعلية من استمرار التربية الغربية خلال جيلين. وصارث جميع مفائیح 
السلطه الآن بين آيدي آداس تأثروا بالثقافة الغربية وأدخلوا وسائل غربية 
في كافة حقول الحياذ القومية . ول بفعلوا ذلك لانهم فدروا منععته حق 
قدرها پل لانه بدا حم من الطريعي فیامھم عا قدموا به على اعتبار أله آمر 
واقع لا ریب فيه . إن أحدآلم پشرع مسألة دخول الثتاة إلى الخامعة 
الصریة » غير أن ذلك ل بنع الفتاة من دخحوها . 


وقد يكون من الغريب إلى حد ما > أن تقول إن الوسيلة الي وطدت 
سلطات الطبقات المستغرية وآیدت دعائمه هي ( على ماني ذلك من مفارقة) 
القومیة . إن القومية هي ذانہا فكرة غربرة وقد رم على أتباعها أن بخلقوا 
غايانیم ويبلغو! أعدافهم وقد نالو بالفمل هذا الأبید فذهب بهم القن 
عندئذ إلى جواز تنظيم وضاع بلادهم على منوال تنظيم ( الدول - الامم) . 
ولكن القومية أندذت تفقد روسها الغربية ؛ كلما قطعت أشواطاً جديدة 
في مضمار اجتذاب ابلماهیر للأبيدها »> وهذا يفسر بالرأي القائل إن 
بدرة الاحطاط والتهاقت تكمن في ذروة النجاح ذامها ومن الطبيعي أنه 
المماهير لم تستشرق ۰ بالعي السحیح . بل ابا أيدت مناهج و الزعماء ؛ 
القوميين ؛ وفھمت مناهجهم هذه على ضوء آنکارھا التقايدية في مو ضوع 
الدولة والجتیع , وعندما استلم الذوميون لمکم وفازوا بالسلطان تمل 
۷۹ 


الخلاف الداعلی الذي یکمن دوماً بين الفئة ا حا کڈ وبين ضغط البيشة 
الستمر ء وأصبحت بیئة واعية بافلاس الغرب العنوي و بافلاس المتغر بين 
فكثرت مطالبها وعظم الماحها . 


وأعتد آني لا أبالغ إذ أختار كلمي و الافلاس العنوي ؛ للتعبير 
عما آرید » والواقع أن فترة ما بعد لخرب الاولى قد بدأت بکشف القناع 
عما پوجد من قارق بين لکل العليا الانساقية التي يعرضها الفرب وبين 
عدم مبالانه بالقهم الانسائية آثناء الحرب ۰ فیدا التفور والسدول مند ذلك 
این ۰ على الرخم من أن الحرب الاولى لم تکشف سوى جانب من هذا 
القناع ؛ ويفي نصف آخر منه » وكان من ابائز أن تتعتير المسألة کحالة 
خاصة إستئنائية وأن تي وسم الدیعفر اطیات على الأقل أن تلم شعثها + وتعيد 
تأليف فواها المعنوية » وحسب الستفربون ألہم اشتار وا الصراط الفوم . 
وني ذلك الوقت تماما استلم اجیل ايأحديد أو ایل الثاني من و الزعماء » 
القرميين دفة الحكم » کا رأيتا . ولکن اهوة ما لشت أن انسعت وازداد 
ظهورها بو ضوح وہدا لعين الشرقيين تفسخ المجتمع الغرتي وفساده بدافع 
عناصر من دائعله ؛ ولحظ الناس في الشرق يدهشة الاحراف الاقتصادي 
واستغلال الا کتشافات العلمية والتقذبة في سبيل إختراع أدوات التدمير » 
کا آنہم شاهدوا سراف النافسة ا خزبیة ٠‏ ولنظوا اارياء الاثل في عرض 
لوائح امواثیق اقا ضية بالتعاون وبالارادة الطربة من جهة » وني الصومات 
المترايدة باطراد من جهة أخرئ (وکان ذلك رى لسوء الحظ أوضح 
ها پُری في الشرق الادی‌ذانه ) . 
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وبكلمة واحدة » نهم أدركوا | جميع الاضطرابات الي تعمل في 
المجتمع الغربي . واغتدت قابلية عدم التصدیق الوقحة بپذا المشهد فانتابت 
الوساوس الريبية جملة النظوعة اللطفية الغربية العامة والخاصة , وقد أبد 
ذلك كله ودعمه تطبیق الأوضاع الغربية في البلاد العربية والعیوب التي 
رافقته . مل أثرة الاحزاب وافلاسها في میدان القضايا الاجتماعية » 
وتفسخ الادارة » وعدم كقاية العدالة ابلديدة (هذه العدالة اليم يفهمها 
المسلموت اللتوسطون فهما اما » . انظرواکتاب توفیق الحکیم ابید وعنوانه 
و يومياث الب في الأرياف ۰ . أضف إلى ذلك تفكك الطوائف الي 
كانت متحدة من قبل وإقامة الحدود بين ١‏ الدول - الامم ) ابحديدة > 
وعدم الحساسیة الاجتماعية اي ترافق التشار مدهب الفردية » وفقدان 
احتر ام المواضعات الاجتماعية الراهنة . فمن هله الأسباب كلها نشت 
أخير؟ موجة من الکره » إن لم نقل من الاحتقار ء تتناول کل ما بتصل 
بمدئية الغرب . 


ویب آلا سی بالطيع عتصر العداء ضد عدوان الغرب ني الحقل 
السياسي . غير أن هذه الناحية لا ينبغي أن تدخل في موضوع دراستنا » 
وتخلط به ء ما مامت عثابة عنصر يزيد اللعلاف الداخلي إضطراما ۽ إن 
لم يقل يذهب به إلى درجة الريف . وقد قامت حرکات كحركة ( الاضوان 
المسلمين ) وهي من وحي شعي خالص تبدف إلى كتس جميع التأثيرات 
الغربية وجمیع هذه الخركات تمر على المسألة الرئيسية مر الكرام . وا حق 
أنه ليس من الممكن غض الطرف عن الستوردات الغربية . ون ا حیاة 


۷۳ 


العامة کٹھا , وا خیاۃ الاقتصادية ال حد كبير » تدخلان في آلية المنظومة 
الفربية حنى أنكلمة و صار عصرباً » لھا تشير إلى معنى و صار غربياً ٠‏ . 


بيد أن من المحال أن یتم العرب ء من جهة أخمرى + لح الجمهورية 
اآركية ء من غير أن يبيدوا ولذا فان المسألة تنطرح على الشكل الآني : 
كيف یمکن في عالم تتقدم فيه الوسائل التقترة بصورة لا مثيل لها ؛ وتنتظم 
الصناعة على سلتم يز داد اتساعه باطراد؛ کیف يكن قثبيت الم الاجتماعية 
5 جدید وتآبید المتل العليا الاشافة الاسلامیة على وجه بتيح إعادة بماء جتمع 
مستقر غائم على نظام اجتماعي مسق ومتین ؛ وأن يكون في وسم هذا 
المجتمع أن یحفق دوراً فاعلا إنشائيا ؟ 

إن الاختلاط الملحوظ الیوم في البلاد العربيسة يستند في أساسه إلى 
اختلاط في الفکر ء ویکاد یکون من المتعذر أن نجد ليا“ صادقاً دقیقاً 
للحوادث ء بل يشاهد على العکس الاقبال على اجتر ار آفکار تافهة كالفكرة 
المبنذلة الشهيرة القائلة و إن الغرب مادي ‏ والشرق روحالي ٠‏ . وقد 
وصف الدكتور طه حسين هذه الفكرة البتللة بقولہ ها وجنون حاص ,(۱) 
وهو وحده على ما أعرفف ‏ حاول استخلاص القائق الراحنة » والتصريح 
الواضح بأن الوسیلة الوحيدة الي تساعد مصر عل أن تخلق لنفسها حباة 


(۱) مستقبل الثقافة ني مسر ((۱ - من )٦٦‏ : يقول الدكدور له سین : 
ومن الق أن المشارة الاوروبية عظيمة الحظ من الادية ء ولکن من الکلام 
الفارغ و السخت الذي لا یقف عنده عاقل أن يقال ما قليلة اخظ من هذه اکا 
السامية الي تغزو الارواح والقلوب » ( ال جم) . 
YE‏ 


مستفلة في العالم احدیث هي و أن تأحف ص التفافذ العربية أحسن قواحيها . 
ونوا تواحييا» با پسرفا وعا لا پسرنا 4174 ۔ 

وعل الرغم من ذلاك هان هذا التحليل ذاته لم ميا درجة كافية من 
العمق ۰ ویب على الباحث أن يبدأ بقبول الحقيقة الالية : وهي أن عناصر 
المدنية الفربيه الي أدخلت حاليا قي الشرى الأ هي عناصر مادية» وأ 
هلا الأمر لا يمكن استنابه في الواقع .بيد أنه لاکاں کل عمل ير تبط ضمن 
حدود اب معينة ۰ هم إحتماعية وأحلاقية . فان الاعیاد على استخدام 
الوسائل التطنية الثربية بتطلوي على أحكام شعورية أو لاسعورية تنناوله 
الموانت الشخصية . وثمة أمران يفسران السب في أن القيم الغربية الضمئية 
غم تشهم حق الفهع : أوذما أن الذين عداوا الوسائل التفنیة الغربية على وجه 
مبدع هم آهلیه صغيرة . وأما الآخرون فقد ظلت المسألة في نظرهم قاصرة 
على مارسة ميئة مكسبة ٠‏ وهي مهنة بيت خارجية بالاضاقة إليهم . 
ضف إلى ذلك أنهم کانوا وما زالوا حي ال يتتمون فى معطم الاحیان 
إلى الطبقات الي كانت حا کنة في الاضي ۰ أو إلى طبقة الملا کین العقارییں 
( اللهم باستئناء لبنان) ؛ يعني آنبم ينون إلى هذا احاح والمادي + من 


(۱) الممدر السابق ( 1 مس 46 ) يقول : 8 لکن السبيل ال ذلك ليست 
ني الکلام پرسل آرسالا » ولا في المظاهر الكاذية والاو ضاع الملفةة » وما 
هي وأضحة بينة ستقبمة لیس فيها عوج ولا التواء ‏ وهى واحدۂ فذة ليس لا 
ٹیٹھ وهي آن قسير سيرة الاوريهيين » ولك طریتهم للکرن لهم آندادا 
رلنکوٹ طم شرکاه في لضارة » خر ها وشرها ۽ سلوها ويرها ؛ وما يحب 
متها وما یکره وما بحمد متها وما يعاب » . ( المترجم) . 

۷۰ 


الجتمع الاسلامي الذي حددناہ سابقاً . وعلى ذلك فاليم نقلوا إلى مهنهم 
ابخديدة مواقفهم القدرعة وقیمهم و الادیة » ومزجوها مزجا تفاوت قسبه 
بالظراهر و المادية » انمارجية للوسائل التقنية الخارجية الي اکتسبرها . 
ونجم عن لقافتهم ڈاتہا و اللفاوبة و أو السلبية ء نجم عنها ہم عجزوا عن 
تقدیر ال واقف التقافرة والقيم الاخعلاقرة لمر تبطة بتاك الوسائل التقنية کالطب 
متلا" ء ول يعترفوا بها , وأعتقد آني أجد هنا على وجه الدقة السيب الداخلی 
الذي پفسر قداد الدور الذي تلعبه الأو ضاع الغر ببة في يلاد الشر قى الأدنى 
کا يفسر سیب قحطهاالقاي . 

بيد أن ظاهرة هذا الوضع الوصرفه بصفة جنیذ أكبر لا تتصل 
عواقف السلمین تجاه الغرب بل تتمال في النتالج الاجنماعية والنقافية في 
بينتهم ذانها . وحن أجد من جهة اوبل أن اتأتیر ات الغربية الي ترسل یوما 
بعد يوم جذورها أعمق فأعمق في الجتمع العري » تجدها قد انعتقت من 
ربقة القکر الاجتماعي والفکر الأخلاتي للغرب ۰ ولكنها من جهة أحرى 
م تدحل في داثرة الفكر الاسلامي . وسبب ذلك أن القيم وحدھا هي الي 
يمكن ها أن تدحل في علاقة مع القيم . فلو زعموا أله لا يوجد البتة سوى 
و المادية ؛ وراء أمور الغرب لأفسدوا على أنفسهم قصدهم الخاص القاضی 
بأ بنفخوا من و الروحاتیة الشرقية ء داخل ما استعاروه من الغرب . 

فکیف يستطيع السلمون المتوسطون إذن ء بل كيف یستطیع التعامون 
أتفسهم أن يكونوا فكرة عن القیم القافيسة الفربیة ء وعن تلك 
الي توجد في أصل الوسائل التقنية » حى الادیة منها ؟ كيف بستطرعون 
۱۷۹ 


العمل على إحكام علاقتها بالقيم الاسلامية ؛ إن در وس الاضي تفیدنا عنا 
وتطلعنا على دلالة نافعة . وهي تذكرنا بأن حيساة المجتمعات لا تاس 
بالأعوام بل بالأجيال . وقد وجدت ثلاثة أجيال متد أن بدأت الأفكار 
الغر بية والوسائل الفر بیة تکتسح الشرق. و فد شعر ایل الاو بصدمة الدهشة . 
وشعر الحيل الثاني يما بعلي البصر . ثم جاء الحيل الثالت فتبنى ذلك في 
مستوی الواقع » ولكن تيئيه هذا قد الكش عى عجز دون إرضاء عقول 
جمهرة السلمین اللقفین . والحق ان الكفاح قد بدأ الآن , ولكه بدا کا 
هي العادة ‏ على صورة أشكال عامية تلائم حاجة الجماهير ؛ وهي حاجة 
لاشمورية عمياء . مثلا” کفاح الأخوان . ولا يمكن قذه الحركات نی ذانها 
لا" أن تودي إلى إفلاس معنوي تام بكل معی الكلمة . غير أن المغزى من 
ذلك بل ي أن هذه اف رکات موجودة . ومن الواجب أن تطهر في يدان 
مقاومة أشد وعیاً ؛ مقساومة تمرف كيف تستخدم اسلحة اتلصمین ۰ 
رتطالب لصالح ماهير ( حتى بالرغم منها) » باللي» اطوهري ما 
تطلبه هذه ابلماهیر » وحتفظ للعناصر المتعلمة بالقيم الثقافية والسادية 
للخصم . على أن قصب هذه القيم في اوقت ذاتسه داخل قوالب الفكر 
الاسلامي ء لا بد من هذا كله بغية إنقاد المجتمع الاسلامي ومن أجل سد 
الطريق أمام مساوىء هذه ا حرکات . 


ون أراد الباحث أن يفيد من مقار نة هذ! الكفاح بالکفاح الذي جری 
في العصر الوسيط بغية تحرير الفكر الاسلامي من سيطرة الفرس والیونان 
في ميدان الثقافة والفكر + وجب عليه أن یذ کر اللابسات والاحداث الي 


يفنا 


یط بذاك . فقد احتاج الوصول لحل إلى مرور عدة أجيال ٠‏ ولم يكن 
الحل نفس ه كاملا مائة بالمائة ۰ لأنه اضطر أن يفسح الجال لبقاء تللك الثقافة 
المقاوبة في صفوف الحکام على الرغم من حرصه على إتقساذ البادیء 
الاسلامية والاحتفاظ بالقيم البديعية والاجتماعية للشرق الأدق. و إن كتب 
التاريخ التداولة ترسم مرور هذا الحادث رسما سريعاً جد في حين أنه قد 
استلزم خدوثه انقضاء قرون تامة » سواء بعد ( الأشعري) ء أو قبل 
محاولته القيام باعادة التنظيم الواعي لقيم ما اقتبسته الثقافة الاسلامية عن 
ليوات . 


ولن تکون مهمة البوم أيسر من مهمة الامس . ومن السخف أن 
تتوقع حدولہا وتمامها خلال مدة أقصر . بل إن أنماطها هي أكثر تعقیداً 
من أثماط الحلاف السابق ني العصر الوسيط . وليس في وسع الباحث أن 
يتنيأ بارتكاسها وما محرو للجم على مثل هذا التدو لیحدد الصیر . 
ولكني أعتقد برغم ذلك أني أرى منل الآن دلیلین بو كدان وجود نہضة 
ثقاعیة واعية في البلاد المريية . فهناك أولا” طبقة جديدة من الفنيين تتشكل 
الآن على الرغم من احتياج التقدم التقني في الشرق إلى أن بظل تاہما لغرب 
خلال سنوات كثيرة قادمة . وقد تبين لي من احتكاكي ببله الطبقة أن 
الطاقات والقوى الي ما زالت كامنة في الشرق ستزدهر على عر الأيام 
وسيرتد صدى فعلها لا في حقل الأوضاع والمواقف فحسب ء بل ولي 
میدان الفكر أيضاً . هذا وإني أعتقد من جهة ثاذية ۳ أرى ظهور جيل 
جديد من موجّھي ابلماهير » ومديري الفكر الاجتماعي ۔ ولا ينبثق 


۷۸ 


هذا ایل عن الطقات ال اکة القديمهء وإنما يصدر عن أصول 
ظلت حى الوم سبلمة بالعی الدقبق . وتمتار هذه العناصر ابقديدة 
بالاستمساك بصلاتها مع الثقافة الاسلامية القديمة ولدا فائها ستصبح قادرة 
على إدر الك القيم الكامئة في الدنبة الغربية وعلى فهم هذه القيم وفهم الحدود 
الشخصة ‏ أخيرا ‏ للمسألة الي تواجه الشعوب العربية . 


إن کل ذلك رہن بالستقبل ؛ كامن فيه ۔ وما زال ابمل ابحدید یاف 
وإنه ليتقدم ملتسا طريقه » ولا مكنا العو مثذ الآن ما سیفعل في القد . 
لقد ود هذا اہابیل سلفا التزعة الغربية العميقة اللامبالية الي وجدت لدی 
سلفه » کا أقہ رد فیما اعتقد الترعة الغربية الموصوقة بألا کر دق والي 
عكن أن تسمیها لاعتبارات كثيرة پاسم طليعة هذا ایل نفسه » الدکتور 
عله حسین. وئمة حادث ملحوظ حقاً وهو أن الأدب العرني فی مصرء وهو 
أدب یتسل بالنهج الغربي إلى بعد حد ١‏ ل يعقب في فرة ما بين الحريين 
استمر ار وثتائج بل لم يلق سوى صدى ضعیف في الغالب ء وإذا أعذ الرء 
بعين الاعتبار الاسباب الخارجية هذا الانطواء الظاهري بدا له أن الأدب 
يبحث عن سیغ جديدة أكثر تشریا بالروح ہ الشرقية » : ويتأرجج 
عار دد في سعيه وبحله ‏ وم يرض القائمون بالأمر عن تجاح الاسلام السائد 
في السنوات العشر الأخميرة ٠‏ وهو الاسلام الي الذي ازدهر ازدهارا 
صاخياً ء ولكنه ازدهار سطحي يعوزه التعمق الصحيح . والحق أن من 
الضروري أن تماد اخقوق ویر جع الاعتبار ؛ لا للستة المتصائية الخارجية » 
بل للعقل اداخلي الحاص بالإسلام . وعلى هذا المذوال ء وهذا النوال فقط . 
۱۷۹ 


يستطيع الفكر الاسلامي أن یمود الى الوجود في عصرا الحاضر . عصر 
اللورة التفنية ٠‏ فیفرض عندئذ قيمه الخاصة على الاو ضاع الحديدة للحياة 
الاجتماعية . إن هته المحاولة لتسحتاج إلى زمن طويل ء وقد بدىء بتهيثتها 
بدء رفیقا: ولكن الهم أنه بدیء.. ول أن تدرك هله المحاولة شأرها. 
وتبلغ نبايتها » لن يوجد أي حل للمسائل الاجتماعية والتقافية فى العام 
اسر 


۸۰ 
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زدفي علما 


النقد ايلمالي - اندريه ريشار 
الحضارات الاقر ز 
ديكارت والعقلائية ‏ جتفياف روديس لويس 
العلاقات الثقافية الدوئية ‏ لويس دوالو 
الیبلیوعرافیا - لویرفویل مالکلیس 

علم السياسة ‏ مارسيل بریلو 

الاعلامياء ‏ بيار عاتیفو 

سوسیولوجیا السياسة س غاستون بوتول 

الحمالية عبر العصور - اتبآن سوریو 

فن مخطيط الدن - دوبير اوزيل 

علم الفس التجريي -- دول فريس 

اصول التوثيق ‏ جاك شوميه 

دينامية ابقماعات -جان ميز توف 

تاريخ العرقية ‏ جان بوارییه 

قہمة التاریخ - جرزیف هود س 

سوسیو اوجیا الصناعة س پرثار موٹیز 

ا ارکسیة بعد مارکس ‏ بيار و موفيك فافر 
الفبلسوف الغرانی - الدكتور عبد الأمير الأعسم 
السلطة السياسية ‏ جان ولم لابيار 


التعليم المبر مج = موريس دومونمولاں 
الصحة العقاية - فرتسوا کلوتییه 
سوسيولوجيا الحقوق ب هترې برو 
مدخل ال التربية ‏ غاستون ميالاريه 
العی والعدم ‏ الدکتور محمد الرايد 
الفلسفة والتقديات ‏ جان ماري آوزیاس 
معرفة الغير ‏ ر يمون كار بالتیه 
طريقة الروائز في الثربية ‏ آنا بونبوار 
تاريخ بابل - مارغریت رون 

معرفة اللات - ماري مادلین داقی 
آبامالیة الا کسية س هري ارفون 
علم ابحمال - دلي هویسمان 

الانسان المتمرد - البیر کامو 


المذاهب الأدبية الكبرى في فرفسا -- فیلیب فان تيم 


نصير الدين الطوسي ‏ اللاكتوو عبد الآمير الأعسم 
عظمة الفلسفة كاول پاسہرس 

فلاسقة انسانیون كارل یاسبرس 

المداهب الأحلاقية الكبرى ‏ فرنسوا غريغوار 
تاریخ الفلسفات الکیری س بيير دو كاسيه 

اريخ آلسوسیولوجیا۔ غاستون بوثول 

فلسفة الثربية ‏ أوليقيه ریبوله ٠‏ 
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۱۹۰ 


سوسيولوجيا الأدب - روبر اسکاربیت 

الانسان ذلك العلوم س الدکتور عادل العوا 

ملسقة العمل -- هري آر فون 

الفکر الفرنسي العاصر - ادوار عور و سير 

علم الأديان وبنية القکر الاسلامي ‏ الستشرق 
جيب والڈکتور عادل العو! 

الادپ المقارن ۔۔۔ ماریوس قرنسوا غويار 

برغسون ‏ الدويه کرپسون 

العخلت الدرسي - اندریہ اوغال 

باسكال ‏ اندبریه کریسون 

المواطن والدولة ‏ روپیر بيلو 

موقتاني - ائدريه كر يسون 

التربية الحديثة -- انجیلا ميديسي 

الاسلام مد هري ماسیه 

ادباء من الشرق والغرب - الذکتور عیسی الناعوري 

ایلیا آبو ماغيي ۔۔ الدکتور عيسى التاعوري 

الفکر الفر نسي العاصر - ادوار موروسیر 

الرأي العام الفريد سوفي 

جغرافية العالم الاجتماعية ب بيار جورج 

جغرافیة العام الزواعية ‏ بيار جودج 

مدخيل الى علم الاجتماع -- ارمان کوفیلیه 

سیکولوجیا الشعوب - اميل ميرو غلیو 


الضمان الاجتماعي ٠‏ اندریه جیتغ 

حوار احضارات - ررجيه غارودي 

نقد المجتمع المعاصر - ريموك روییه 

قد الابدیولوجیات المعاصرة ‏ ريمون روبيه 

الممارسة الايديولوجية -ریمون روبیه 

المسألة الفلسعية . الدكتور محمد عيد الرحمن مرحبا 

اقتصاديات بلدان المتوسط - عوير دیروقبل 

المجتمع الصناعي س رون آرون 

صراع الطبقات - ريمون آرون 

الاجماع الاسلامي حمد صادق الصدر 

معاییر الفکر الشمي - جان فور استه 

في الدكتاتورية ‏ موريس دوهرجیه 

الانسان س چان روستان 

العملة ودورها في الاقتصاد العالمي ب بيار برجيه 

امل القرن. العشرين الكبير. جان فوواستيه 

الامومة والبيولوجيا - جان روستان 

الاتجاهات الادبیة في القرن العشرين ‏ ر. م. البيريس 

الفلسمه الفرنسية من دیکارت الى سارتر - جال فال 

تأملات ميتاقيزيقية ( بالنصّين العربي والفرنسي ) - 
ولیه دیکارت 


۹۱) 


و والتدين موقف اساسي من 
عواقف النیر الانسانة التي لا مندوحة 
للثقافة من أب تسنجلي عبره جانباً رقيسياً 
ن جوا لانساں وتطوره خلال 
من جوانب وجود الانسان وتطورہ 
الحفب والعصور. وقد تطور اهيّام الناس 
بالدين س الاعات «السادتج: إلى لوان 
لواعي . ثم الى البحث في ظاهرة التدين مثا اعتقادياً بادی 
دب بده ثم تطور هدا البحب بتطور العلوم 
۳ 7 1 1 
وعايزها حتی ظهر ‏ إطار هذه العلوم على الادیار 
الادبان القارن أو تاريخ الادیان ...», 
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